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PRESENTACION 


Es muy común iniciar el estudio de la Teología espiritual con 
una mezcla de sentimientos encontrados: de esperanza ante una pa- 
norámica novedosa y actual, y de temor por las exigencias que pue- 
da reportar; de empatía con la dimensión espiritual del hombre, y de 
reserva con la definición de vida que pueda implicar; de sentirse a 
gusto porque el temario es fácil de entender y no entraña riesgos 
académicos, y de incomodidad porque el contenido en su profundi- 
dad personal tiene carácter de misterio que no se puede dominar. 

La Teología espiritual siempre compromete, aunque se estudie 
buscando una capacitación teológica completa o por mera exigencia 
académica. No puede permanecerse indiferente ante ella. En el pro- 
ceso de su estudio se suceden unas fases dentro del propio momento 
personal, que muy bien pueden ser éstas: el desmonte de prejuicios; 
la experiencia de una llamada; el planteamiento de una definición de 
vida; el reajuste de criterios; y la motivación de una respuesta. 

Al paso de esta compleja situación quieren salir estas páginas. 
Como la elaboración del manual ha tenido presente en todo momen- 
to la realidad del alumno y del lector, en consecuencia, un espíritu de 
acompañamiento se hará cercano en cada uno de los puntos que es- 
tudiemos. El carácter de acompañamiento es inseparable de este ma- 
nual de Teología espiritual. 

Tenemos un punto de partida de gran importancia: la valoración 
que actualmente existe de la espiritualidad. Estamos cada vez más 
lejos de una valoración que en nuestro contexto esté inducida por 
imposiciones o comportamiento sociológicos; la valoración actual 
radica en la misma antropología. Por esta razón, la necesidad de la 
espiritualidad está más al descubierto y se presenta con más exigen- 
cia cuanto más contrario sea el ambiente que la rodea. La espiritua- 
lidad y la antropología no van por separado, son una misma realidad. 

La convicción del gran valor que es la espiritualidad para el 
hombre de hoy ha sido la motivación última para llevar a cabo la 
elaboración del manual. Desde este convencimiento nace la confían- 
za en el gran servicio que supone la presentación de la espiritualidad 
al hombre de hoy. Como consecuencia, la valoración tanto de la es- 
piritualidad como del servicio de su presentación es el testigo que se 
va entregando, de capitulo en capítulo, a lo largo de todo el tratado. 

La presentación nos pide, además, que indiquemos el espíritu o 
tono con el que abordamos cada uno de los temas. Nos resulta ya 
anacrónico endulzar y maquillar los planteamientos de espiritualidad 
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pensando en la acogida y en la aceptación, y de forma directa plan- 
teamos los temas que consideramos más fundamentales de la vida 
cristiana. Nos mueve a ello una doble experiencia de hoy: que la 
demanda de espiritualidad ya existe, a la que no cabe una respuesta 
encubierta sino clara y directa; y que los planteamientos más radica- 
les son los que encuentran mejor acogida, porque la ambigiiedad no 
motiva la respuesta en radicalidad y termina cultivando la insatisfac- 
ción. 

Esta experiencia pastoral de la necesidad de planteamientos fun- 
damentales y diáfanos, que conlleven una respuesta concreta de la 
vida cristiana, está tan presente en el manual que incide hasta en la 
misma metodología de un estilo conciso y directo, 

Sólo desde estos presupuestos —el espíritu de acompañamiento, 
la valoración de la espiritualidad y la necesidad de planteamientos 
fundamentales y directos— se pueden obtener las claves para poder 
comprender todo el entramado del manual: los temas que se selec- 
cionan, la metodología que se sigue, los aspectos que se acentúan y 
el criterio con el que se trabaja. 
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Grande Lessico del Nuovo Testamento (Brescia 1965- 
1992) 

Gregorianum (Roma) 

Conc VATICANO Il, Const past Gaudium et spes 

Gerst und Leben (Wurzburg) 

Conc VATICANO Il, Decr Inter mirifica 

San Juan de la Cruz, Llama de amor viva 

Conc VATICANO Il, Const dogm Lumen gentiuum 

Santa Teresa de Jesus, Libro de las Moradas 

Mystertum Salutis Fundamentos de la dogmatica como has- 
toria de la salvacion (Madrid 1969ss) 

San Juan de la Cruz, Noche oscura 

Conc VATICANO Il, Dec! Nostra aetate 


Siglas y abreviaturas 


Nuevo Diccionario de Espiritualidad (Madrid 1983). 
Nuevo Diccionario de Liturgia (Madrid 1987). 

Nuevo Diccionario de Mariología (Madrid 1988). 
Nuevo Diccionario de Moral cristiana (Barcelona 1993). 
Nuevo Diccionario de Teología (Madrid 1982). 

Nuevo Diccionario de Teología bíblica (Madrid 1990). 
Nuevo Diccionario de Teología moral (Madrid 1992). 
Nouvelle Revue Théologique (Louvain) 

Conc. VATICANO IT, Decr. Optatam totius. 

Conc. VATICANO Il, Decr. Perfectae caritatis, 
Exhortación ap. de Juan PABLO Il, Pastores dabo vobis. 
Patrologia Graeca (Paris). 

Patrologia Latina (Paris). 

Conc. VATICANO Il, Decr. Presbyterorum Ordinis. 
Revue d'ascétique et de mystique (Paris). 

Revista de Espiritualidad (Madrid). 

Revue Théologique de Louvain. 

San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo. 

Conc, VATICANO II, Const. Sacrosanctum Concilium. 
Sources Chrétiennes (Paris). 


Sacramentum Mundi. Enciclopedia teológica (Barcelona 


1972-1976). 
Conc, VATICANO Il, Decr. Unitatis redintegratio. 
Santa Teresa de Jesús, Libro de la Vida. 


CAPÍTULO 1 
IDENTIFICACION DE LA «TEOLOGIA ESPIRITUAL » 
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AA.VV., «De Theologia spirituali docenda», en Seminarium 26 (1974) 
1-291; BERNARD, CH. A., Teologia spirituale (Milano 1989), 54-97; DupPuy, 
M.-SOLIGNAC, A., «Spiritualité», en DSp XIV, 1142-1173; García, C., Co- 
rrientes nuevas de teología espiritual (Madrid 1971); Ib., «¿Qué es la “teo- 
logía espiritual”? Intentos de nueva recalificación», en Burgense 34/1 
(1993) 303-319; HueRrGa, A., «El carácter científico de la teología espiri- 
tual», en Teología espiritual 36 (1992) 41-63; MATANIC, A., La spiritualita 
come scienza. Introduzione metodologica allo studio della vita spirituale 
cristiana (Torino 1990); MoroL1, G., «Teología espiritual», en NDE, 1349- 
1358; QueraLT, A., «La “Espiritualidad” como disciplina teológica», en 
Gregorianum 60 (1979) 321-375; Ruiz SALVADOR, F., «Temática de la teo- 
logía espiritual», en Seminarium 26 (1974) 191-202. 


Intentamos en este primer capítulo situar el tratado de teología 
espiritual dentro del cuadro actual de los estudios teológicos, y te- 
niendo muy presente que toda programación académica tiene como 
trasfondo unas necesidades concretas de formación, que debe aten- 
der. ¿A qué necesidades responde la teología espiritual? 

Sabiendo, además, que todo el desarrollo va a estar condicionado 
por los objetivos que se señalen, comenzamos presentando los obje- 
tivos que perseguimos desde el comienzo de este estudio. 

a) Garantizar el acercamiento del alumno o del lector a la es- 
piritualidad. Puede parecer que el acercamiento a la espiritualidad 
debe darse por supuesto, como previo al estudio de la teología espi- 
ritual; pero la realidad es otra: no siempre se encuentra entre los 
alumnos una actitud abierta a la espiritualidad. Como los reparos 
hacia ella no siempre desaparecen a lo largo de los estudios de la 
teología, hay necesidad de un acercamiento sin prejuicios a la espi- 
ritualidad y a su cultivo. Actuamos desde la cátedra de teología es- 
piritual, pero sin perder de vista las experiencias del acompañamien- 
to espiritual. 

b) Clarificar lo que es la espiritualidad. Todo acercamiento a 
la espiritualidad pide como primer paso una clarificación convincen- 
te. Si pretendemos un acercamiento con garantía debemos responder 
a las cuestiones que están en el ambiente y que preocupan. Estos son 
los interrogantes más habituales: ¿Qué se entiende por espirituali- 
dad? ¿Puede hablarse hoy de espiritualidad? ¿Hay cabida para la 
espiritualidad en nuestro mundo actual? 


4 C.1 Identificación de la «Teología espiritual» 


c) Identificar la espiritualidad cristiana. No nos es suficiente 
abrirnos a la espiritualidad en general; necesitamos dar el paso a la 
espiritualidad cristiana, que es un paso cualificado. La identidad de 
la espiritualidad cristiana tiene su especificidad. Como el cristianis- 
mo tiene su especificidad, también la tiene su espiritualidad. 

d) Situar la teología espiritual. El tema es complejo. Cabría 
hablar de espiritualidad cristiana sin que por ello tuviera que dedi- 
cársele un tratado propio. Nosotros hablamos de teología espiritual 
como tratado, y con ello debemos responder a una serie de preguntas 
que se hacen: el porqué del nombre, su relación con la teología dog- 
mática y con la teología moral, su naturaleza, su método y sus fuen- 
tes. El tema, después de años de tanteos y de confrontaciones, está 
muy estudiado; ofreceremos una síntesis, la más objetiva posible. 

La teología espiritual, que cuenta con el desarrollo de sus conte- 
nidos doctrinales, no puede perder de vista su vertiente existencial. 
Más que detenernos en las discusiones doctrinales, buscaremos su 
incidencia en la vida espiritual cristiana. 


1. LA TEOLOGIA ESPIRITUAL EN EL PLAN DE ESTUDIOS 


El plan de estudios de las facultades teológicas y de los semina- 
rios incluye la asignatura «Teología espiritual». ¿Qué lectura hace- 
mos de este hecho? 

La implantación de la teología espiritual como asignatura espe- 
cial es reciente; no aparece en la enseñanza teológica hasta el si- 
glo xx !. Su itinerario es breve: 

En el año 1919 fue creada en la Pontificia Universidad Gregoria- 
na de Roma una cátedra de Teología ascética y mística ?. Al año 
siguiente, la Sagrada Congregación para los Seminarios y Universi- 
dades, en cartas dirigidas al episcopado italiano y alemán, puso de 
relieve la importancia del estudio de la teología ascética y mística 
para la formación sacerdotal 3. 

Las Ordinationes relativas a la constitución apostólica Deus 
scientiarum Dominus de Pío XI hablan de la «Teología Ascético- 
Mística» como complemento de la teología moral, y ponen la «teo- 


1 Cf HuERGA, A., «Teología espintual y teología escolástica», en Revista española 
de Teología 26 (1966) 11-15 A mediados del siglo XIX, algunos concilios provincia- 
les, cuando tratan los estudios en el seminario, señalan la importancia que tiene la 
teología mística y ascética: DE GuiBerT, ), Documenta ecclesiastica christianae per- 
fectionis studium spectantia (Roma 1931), n.553 y 554, 

2 Esta iniciativa fue alabada por Benedicto XV en carta dirigida a la Universidad 
Gregoriana Cf AAS 12 (1920) 29-31. 

* Cf Enchiridion Clericorum Documenta Ecclesiae sacrorum alumnis instituen- 
dis, n.1110 y 1135 (Roma 1938), 572 y 591 
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logia ascética» como disciplina auxiliar y la «teología mistica» como 
disciplina especial *. 

El decreto Optatam totius del Concilio Vaticano 11 no incluye a 
la teología espiritual entre las disciplinas teológicas, aunque lo tenía 
previsto en los esquemas preliminares. Sin embargo, el decreto pone 
de relieve la dimensión espiritual de toda la formación sacerdotal y 
del estudio de la teología *. Pero sí aparece la teología espiritual co- 
mo asignatura en la constitución sobre la liturgia (SC 16). 

La Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis (6-1-1970) de la 
Sagrada Congregación para la Educación Católica, que contiene las 
directrices concretas para la actualización del decreto Optatam to- 
tius, presenta en el curriculum de la formación teológica la «theolo- 
gia spiritualis» como «complementum» de la teología moral *. 

El Documento de la Sagrada Congregación para la Educación 
Católica La formación teológica de los candidatos al sacerdocio 
(22-11-1976) incluye la teología espiritual entre las materias auxilia- 
res y recomienda con insistencia que todos los tratados teológicos 
tengan en cuenta que la espiritualidad ha de ser «como una dimen- 
sión interna de la teología» ?. 

Las Normas de actuación de la constitución apostólica Sapientia 
christiana de Juan Pablo II (15-IV-1979) enumeran entre las «disci- 
plinas obligatorias» en el primer ciclo de las Facultades teológicas la 
«theologia moralis et spiritualis» 3. 

En España contamos con el Plan de formación de los Seminarios 
mayores, en cuyo Anexo dedicado al plan de estudios se incluye la 
teología espiritual ?. 

Tenemos, pues, la asignatura «Teología espiritual» dentro del 
plan de estudios; pero ¿cuál ha sido la razón de su implantación?, 


¿qué aceptación tuvo?, ¿cuál es la razón de su mantenimiento ac- 
tual? 


* SAGRADA CONGREGACION DE SEMINARIOS Y UNIVERSIDADES, «Ordinationes» AAS 
23 (1931) 271 y 281. 

* Cf OT 4816, RamsaLor, G, «Sollecitazioni del magistero per lo studio della 
teología spirituale», en Seminartum 26 (1974) 19-40 

* SacrA CONGREGATIO PRO INSTITUTIONE CATHOLICA, «Ratio Fundamentals Institu- 
tionis Sacerdotalis» 79 AAS 62 (1970) 371. 

7 SAGRADA CONGREGACION PARA La EDUCACION CaTOLICa, «La formación teológica 
de los candidatos al sacerdocio» 114, en Ecclesia 36 (1976) 894, 

il SACRA CONGREGATIO PRO INSTITUTIONE CATHOLICA, «Normas en orden a la recta 
aplicación de la Sapientia Christiana» 51 AAS 71 (1979) 513 

? Conrerencia Episcopal EspañoLa, El plan de formación de los Seminarios ma- 
Jores La formación para el ministerio presbiteral (Madrid 1986), 130. 
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St nos atenemos a los documentos en los que se recomienda y se 
justifica su mtroduccion, salta a la vista que lo que se busca de la 
teologia espiritual es la complementariedad que puede ofrecer a la 
teología y a la moral dentro del plan de estudios Benedicto XV, en 
la carta dirigida a la Universidad Gregoriana, dice 


«De hecho, sucede con frecuencia que, no existiendo una cons: 
deracion de tal genero de estudios (mas arriba se refiere al “estudio 
cientifico y practico de las principales cuestiones concernientes a la 
perfeccion cristiana”) en los cursos ordinarios de teolog1a dogmatica 
y moral, el clero joven, mientras se forma en variadas disciplinas 
sagradas, permanece ignorante de los verdaderos principios de la v1- 
da espimtual, cuyo fino y sano discernimiento le es indispensable 
tanto para su propia perfeccion como para el fruto del ministerio 
sagrado a que Dios le llamo» '* 


En esta epoca, despues de la primera guerra mundial, ha existido 
una mentalidad '! reacia al «divorcio» entre teología y espirituall- 
dad, esa reaccion ha ido a mas La existencia de tal separacion era 
mantfiesta la teolog1a se presentaba como el estudio critico de la fe 
y en su vertiente de dato objetivo, y en cambio la espiritualidad se 
dirigra a la misma vida de fe '? De igual manera se podia hablar de 
la separacion entre la moral y la espiritualidad mientras la moral se 
planteaba, y de forma casuistica, el estudio de los mandamientos y 
de las virtudes en cuanto obligatorias, la espiritualidad trataba de los 
consejos, de la perfeccion eristiana, de todo lo que es de supereroga- 
cion 

La separacion era tan manifiesta que se explica que se buscara la 
complementariedad, y se busco por medio de la teolog1a espiritual 


1 AAS 12 (1920) 29 30 

11 La individualizacion de esta mentalidad esta en relacion con el importante feno 
meno de vivacidad interior del mundo catolico de fines del siglo x1x llamado «mov1- 
muento carismatico» que se caracteriza por un lado por la exigencia de retomar los 
fundamentos y los horizontes teolog1cos de la vida interior y porotro por la atencion 
a la experiencia contemplativo mistica en la perfeccion cristiana Cf MoioL1 G ac 
1351 

12 Cf Moo; G ac 1350 VANDENBROUCHE, F , «Le divorce entre theologre et 
mystique ses origines», en NRTh 72 (1950) 372-389 

Y Cf Garcia, €. Corrientes nuevas de teología espiritual 73 99 
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b) Grado de aceptación 


No basta con que se institucionalice la enseñanza de un tratado, 
nos hemos de preguntar por su aceptacion Para valorarla nos fija- 
mos en estos datos la proliferacion de tratados de espiritualidad la 
abundante bibliografía sobre el tema, y la aceptacion en el campo de 
la teología 

Son muchos los profesores que en esta epoca anterior e inmedia- 
tamente posterior al Vaticano II se han dedicado a la teologia ascet1- 
ca y mistica, y han publicado sus tratados !* Sin intentar presentar- 
los a todos, señalamos los que consideramos mas significativos, te- 
niendo especialmente presentes los de lengua castellana 


TANQUEREY, A, Precis de Theologie Ascetique et Mystique (Paris-Roma 
1923) Trad cast Compendio de Teologia Ascetica y Mistica (Paris- 
Tourna1-Roma 1930) 

ZIMMERMANN, O , Lehrbuch der Aszetik (Freiburg 1929) Trad cast Teolo- 
gia ascetica (Buenos Ares 1952) 

HEERINCKS, J, Introductro in theologiam spiritualem asceticam et mysticam 
(Tormo-Roma 1931) 

De Jesus SACRAMENTADO, CRISOGONO, Compendio de ascetica y mistica 
(Avila 1933) 

STOLZ, A, Theologie der Mystik (Regensburg 1936) Trad cast Teologia 
de la mistica (Madrid 1952) 

De GuierT, J, Theologra spiritualis ascetica et mystica (Roma 1937) 

HERTLING, L, Theologia ascetica (Roma 1939) 

GARRIGOU-LAGRANGE, R , Les trors ages de la vie interieure (Paris 1938- 
39) Trad cast Las tres edades de la vida interior (Buenos Atres 1944) 

SCHRIJVERS, J, Principios de vida espiritual (Madrid 1947) 

NavaL, F, Curso de teología ascetica y mistica (Madrid 1955) 

Royo Marin, A, Teolog1a de la perfeccion cristana (Madrid 1955) 

GABRIELE DI SANTA MARIA MADDALENA, Teologia della mistica en 
AA VV , Problem: e orientament: di Teologia Dommatica (Milano 
1957) 

ThHiLs, G, Saimntete chretienne Precis de theologie ascetique (Tielt 1958) 
Trad cast, Santidad cristiana (Salamanca 1960) 

TRUHLAR, € V , Structura theologica vitae spiritualis (Roma 1958) 

GONZALEZ ARINTERO, J , La evolucion mistica (Madrid 1959) 

MARTINEZ BELIRACH, J , Lecciones esquematicas de espiritualidad (Santan- 
der 1960) 

BouYeR, L , Introduction a la vie spirituelle Precis de theologie ascetique 
et mystique (Tourna1 1960) Trad cast Introduccion a la vida espiritual 
(Barcelona 1964) 


14 Cf Garcia, C, oc Para conocer la bibliografía general de la espiritualidad hasta 
el año 1974 es importante el articulo de Simeone P, «Per lo studio della teologia 
spirituale» en Seminarium 26 (1974) 271-291 
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JimeNEz DUQUE, B, Teologia de la mística (Madrid 1963) 

DAGNINO, A, Teologia de la vida espiritual (Florida, Buenos Alres 1964). 

JUANES, B, Espiritualidad cristiana hoy (Santander 1967) 

JUBERIAS, F, La divinizacion del hombre (Madnd 1972) 

Ruiz SALVADOR, F, Caminos del Espiritu Compendio de Teología espiri- 
tual (Madrid 1974) 


En esta misma época aparecen por primera vez varias publicacio- 
nes importantes dedicadas a la temática de la espiritualidad. 


1) DICCIONARIOS: 


Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studitum spectantia 
(Roma 1931), Dictionnaire de spiritualite ascetique et mystique (Paris 
1932ss), Bibliographie chronologique de la ltterature de spiritualite et de 
ses sources (1501-1610) (Paris 1952), Dictronnatre des mystiques et des 
écrivains spirituels (Paris 1968), Encyclopedie des mystiques (Paris 1972), 
Lessico di spiritualita (Brescia 1973), Dizionario degli Istituti di perfezione 
(Roma 1974ss), Dizionario enciclopedico di spiritualita (Roma 1975) 
Trad cast Diccionario de Espiritualidad (Barcelona 1984) 


2) REVISTAS 


Etudes Carmelitaines (1911ss), La Vie Spirituelle (1919ss), Revue 
d 'ascetique et de mystique (1920-1971), Revue d 'historre de la Spiritualite 
(1972-1977), La vida sobrenatural (192 1ss), Zertschrift fur Aszese und 
Mystik (1925-1947), Manresa (1925ss), Christus (Mexico) (193555), Revis- 
ta de espiritualidad (1942ss), Christus (Paris 1954ss), Teologia espiritual 
(1957ss), Revista agustiniana de espiritualidad (1960ss), Biblrographia in- 
ternationalis spiritualitatis (Roma 1966ss) 


La razón de complementariedad que se aduce en los documentos 
para introducir la teología espiritual es una provocación a la teología 
dogmática y a la teología moral. La teología espiritual llega para 
cubrir campos que no son atendidos desde la dogmática y desde la 
moral Se dejaba entrever la acusación de una teología objetivista y 
fría, y de una moral casuística y minnmalista ¿Cuál ha sido la reac- 
ción de los teólogos? 

Sin duda la estima de la asignatura «Teología espiritual» en cada 
Facultad de Teología y en cada Centro de Estudios Teológicos habrá 
sido muy diversa En muchas ocasiones la cátedra de espiritualidad 
ha pasado bastante inadvertida y al teólogo dedicado a la espiritual1- 
dad se le ha considerado menos teólogo o teólogo de segundo ran- 
go !3, con honrosas excepciones 


15 Cf BLAzquez, R , «La relacion del Presbitero con la comunidad», en Comision 
EpIscoPAL DEL CLERO, Espiritualidad del presbitero diocesano secular Simposio (Ma- 
drid 1987), 286 287 
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Pero hay otro dato importante que debe ser subrayado la teolo- 
gia dogmática y la teología moral no tienen en el momento actual los 
fallos de los que se les acusaba y en los que se basaba la justifica- 
ción de una teología espiritual 

Los mismos teólogos han jugado un papel decisivo en la incor- 
poración de la espiritualidad en la teología Entre los autores que han 
tenido una aportación más incisiva, señalamos a H U. von Baltha- 
sar, que, además de marcar un camino el año 1948 con su trabajo 
Teología y Santidad '*, ha mantenido tan estrecha la relación entre 
Teología y Espiritualidad que ve en la espiritualidad el «rostro sub- 
jetivo de la dogmática» !? Ha sido muy valiosa la aportación de K 
Rahner, por todos reconocida !'$ Citamos a W Kasper, quien llega a 
afirmar «No hay teologia sin apropiación personal de la fe, lo cual 
quiere decir que no hay teología sin espiritualidad» !? Y recordamos 
a Ch Duquoc en su artículo Teología y Espiritualidad % Y no pue- 
de olvidarse la aportación de los teólogos de la liberación, que en sus 
planteamientos teologicos incluyen a la espiritualidad, como vere- 
mos mas adelante Todos los autores más significativos de la teolo- 
gía de la liberación tienen su libro o artículo sobre la espiritualidad, 
citamos por ahora a G. Gutiérrez, en su libro Beber en su propio 
pozo 

No hay, pues, ningún enfrentamiento entre teología y espiritual1- 
dad, sino que son los mismos teólogos quienes no entienden su re- 
flexión teológica sin la vertiente espiritual. 


c) Razón de su mantenimiento 


Hemos visto las razones con las que se justificó la implantación 
de la teología ascética y mística o espiritual en el plan de estudios, 
hemos sido también testigos de una renovación de la teología dog- 
mática y moral; ahora surge la pregunta ¿La razón para mantener 
hoy la teología espiritual es la misma que la que sirvió para introdu- 
cirla? Las razones de la complementariedad concreta que se aduje- 
ron, ¿sirven hoy para mantenerla? 


16 BaLTHasaR, H U von, «Skizzen zur Theologie», en Wort und Wahrheit 3 (1948) 
881-897 («Teologia y santidad», en Ensayos teologicos 1 [Madrid 1964], 235-268) 

17 BaLTHasar, H U von, «Espiritualidad», en Ensayos teologicos 1 (Madrid 1964), 
270, cf Ib, «Theologie und Spiritualitat», en Gr 50 (1969), 571-587 

18 Cf Ranner, K, «Espiritualidad antigua y actual», en Escritos de teología VII 
(Madrid 1969), 13-35 

1 Tomado de WE¡sMavER, J, Vida cristiana en plenitud (Madrid 1990), 16 

2% Duquoc, CH, «Teologia y espiritualidad», en Concilium 19 (1966) 269 280 

21 Cf GuTIERREZ, G, Beber en su propio pozo (Salamanca 1984) 
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Está claro que la teología espiritual ante una teología renovada 
no puede justificarse por la mera prestación de los servicios que an- 
teriormente ofrecía, su situación ha cambiado, y si se define como 
ciencia teológica, debe precisar su naturaleza y su método, superan- 
do toda ambiguedad en su relación con la teología dogmatica y con 
la teología moral 22 ¿En qué momento se encuentra actualmente la 
teología espiritual? 


Il SITUACION ACTUAL 


1. Panorámica general 


Es larga la andadura que la teología espiritual ha vivido dentro 
del plan de estudios desde la encíclica «Deus scientiarum Dominus» 
(1931) En los primeros años tuvo que abrirse camino y ganarse un 
reconocimiento, como hemos visto mas arriba Ahora se observa un 
cambio la espiritualidad goza actualmente de consideración y la teo- 
logía espiritual puede en estos momentos consolidar su identidad 2 
Basta ver las publicaciones que están continuamente apareciendo, y 
no tanto su número cuanto sus características 2% 


a) TRATADOS GENERALES: 


RIVERA, J -IRABURU, J M, Espiritualidad católica (Madrid 1982) 

AA VV , Vita cristiana ed esperienza mistica (Roma 1982) 

WEISMAYER, J, Leben in Fulle (Innsbruck 1983) Trad cast Vida cristiana 
en plenitud (Madrid 1990) 

BERNARD, CH A, Teologia spirituale (Roma 1983) 

GorF1, T -SECONDIN, B , Problemi e prospettive di spiritualita (Brescia 
1983) Trad cast Problemas y perspectivas de espiritualidad (Salaman- 
ca 1986) 

GorF1, T, £ 'esperienza spirituale ogg1 (Brescia 1984) Trad cast La expe- 
riencia espiritual hoy (Salamanca 1987) 

JAEN, J, Hacia una espiritualidad de la teología de la liberacion (Santan- 
der 1987) 

AA VV , The Study of Spirituahty (London 1986) 


2 Cf QueraLT, A, «La “Espintualidad” como disciplina teolog1ca», en Gr 60 
(1979) 321-375 Es un buen trabajo sobre el tema 

23 Cf Garcia, €, «¿Que es la “teolog1a espiritual”? Intentos de una recalfica 
cion», 303 319, HurrGa, A , «El caracter cientifico de la Teolog1a espimtual», 41-63, 
QUERALT, A,ac 

24 Para conocer la bibliografía sobre la espiritualidad hasta el año 1990 es impor 
tante el libro de MaTaNIC, A, oc 
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FERLAY, PH, Abrege de la vie spirituelle (Paris 1988) Trad cast Compen- 
dio de la vida espiritual (Valencia 1990) 

ARZUBIALDE, S G, Theologia spiritualis El camino espiritual del segut- 
miento a Jesus (Madrid 1989) 

GOZZFLINO, G , Al cospetto di Dio Elementi di teolog1a della vita spirituale 
(Tormo 1989) Trad cast En la presencia de Dios Elementos de teolo 
gia de la vida espiritual (Madrid 1994) 

SECONDIN, B -GoFF1, T , Corso di spiritualita Esperienza-sistematica 
proiezioni (Brescia 1989) 

MATANtC, A G, La spiritualita come scienza Introduzione metodologica 
allo studio della vita spirituale cristiana (Tormo 1990) 

CAsaLDALIGA, P -ViGIL, | M, Espiritualidad de la liberacion (Santander 
1992) 

EsPFJA, J, La espiritualidad cristiana (Estella 1992) 


b) DICCIONARIOS, COLECCIONES DE HISTORIA 


No aducimos las revistas, diccionarios y colecciones anteriores al año 
1976, y todavia en curso de publicacion Nos referimos a las publicaciones 
nuevas 

Nuovo Dizionario di Spiritualita (Roma 1979) Trad cast Nuevo Dic- 
cionario de Espiritualidad (Madrid 1983), Dizionario di Spiritualita del 
laici (Milano 1981), A Dictionary of Christian Spirituality (London 1983), 
Praktisches Lexikon der Spiritualitat (Freiburg 1988), AA VV , La spiri- 
tualita cristiana Storia e testi (Roma 1981), AUMANN, J, Sommario di sto- 
ria della spirituahita (Napoli 1986), AA VV , World Spu:rtuahty An Ency- 
clopedic History of the Religious Quest (London 1986) 


Se observa que el interés por la teología espiritual, en lugar de 
haberse estabilizado manteniendo las muchas publicaciones Inicta- 
das en la época anterior, ha ido a mas su presencia se ha extendido 
a otras zonas geograficas 2 y las obras en colaboracion mterdiscipl1- 
nar son más numerosas 

A esta literatura especializada se suma la publicacion de muchos 
libros de temas espirituales 


2 Teología espiritual y teología dogmática 


Nos preguntamos por la relación entre la teología espiritual y la 
teología dogmatica, sabiendo que en este punto está en juego el ca- 


5 La lengua alemana, que siempre ha preferido el termino (F+ommigkert) «ple- 
dad», ha aceptado recientemente usar Spiritualitat y con extto en el lexico ya Indicado 
Cf Weismaver, J oc 16 
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rácter propio de la teología espiritual. Intentaremos presentar en sín- 
tesis la línea que la reflexión teológica ha seguido en este punto. 


a) La relación no se reduce a la valoración 
que la teología puede tener de la espiritualidad 


Es un paso importante que la teología llegue a valorar a la espi- 
ritualidad; pero la mera valoración de la espiritualidad no basta para 
el reconocimiento de la identidad de la teología espiritual. Caben 
varios tipos de valoración, que juzgamos insuficientes: 

Una forma de valorar a la espiritualidad es considerarla como un 
dato cualificado, importante, que la teología debe tener en cuenta. La 
espiritualidad se convierte en objeto de estudio necesario para la teo- 
logía, del que no puede prescindir. 

Esta valoración es insuficiente, porque de lo que se trata no es 
tanto de valorar la espiritualidad como objeto de estudio cuanto de 
reconocer la teología espiritual en su identidad. 

Otra forma de valorar la espiritualidad consistiría en que la teo- 
logía reconociera su dimensión espiritual superando la distancia que 
la mantiene lejos de la vivencia cristiana, de la que tantas veces se la 
ha acusado. La valoración consistiría no sólo en aceptar la yuxtapo- 
sición teología y espiritualidad, sino en reconocer que no hay teolo- 
gía sin espiritualidad. 

Esta valoración de la espiritualidad como dimensión necesaria de 
la teología, aun siendo importante, resulta también insuficiente. Por- 
que la pregunta no va dirigida a la espiritualidad en la teología sino 
al reconocimiento de la teología espiritual dentro de una teología 
rectamente entendida; la cuestión central está en si la teología espl- 
ritual tiene sentido precisamente dentro de una teología que ya es 
ella misma espiritual 2. 


b) La relación no es de dependencia 
total o de plena subordinación 


Es cada vez más común la postura de rechazar la relación de 
dependencia total o de subordinación plena de la teología espiritual 
a la teología dogmática. Pero no resulta fácil encontrar el punto 
exacto de la relación entre ambas dentro de la teología que es una. 
Comencemos por denunciar las posiciones deficientes por extremas. 


2 Cf Nicol as, H., «Que faut-1) entendre par “spintualité”?», en Vie Spirituelle 65 
(1985) 526-536 


Una posición extrema es la de una teología espiritual que se de- 
dica a llenar con consideraciones «edificantes» y con recetarios espi- 
rituales el lugar que la teología dogmática le deja. Los planteamien- 
tos de espiritualidad correrian paralelos con los de la reflexión teoló- 
gica del momento, sin contar con ellos, 

Por el extremo contrario, ha sido frecuente considerar a la teolo- 
gía espiritual tributaria del dogma. A éste le correspondería presen- 
tar el misterio de salvación, y a la teología espiritual solamente aco- 
gerlo y plantear su integración en la persona cristiana. 

Pero la praxis se ha resistido a repartos tan fijos y tan predeter- 
minados. En alguna ocasión la espiritualidad se ha presentado como 
contestación a la teología dominante, como ocurrió con la «Devotio 
moderna» en relación con la teología nominalista. Hoy se dan casos 
en los que el dogma se hace tributario de la teología espiritual, ali- 
mentándose de los planteamientos que se hacen desde la espirituali- 
dad, como ha sucedido con la teología del Espíritu Santo, deudora en 
parte del movimiento carismático. 

No se puede negar la dependencia de la teología espiritual de la 
teología dogmática; pero hay que rechazar la dependencia total o la 
absoluta subordinación como algo propio de la teología espiritual. 
Dentro de la teología, que es una, debe funcionar una dependencia 
interdisciplinar, pero en todas las direcciones ?”. 


c) Una relación propia. Diferenciación 


Hay algo que es común en los tratados actuales de espiritualidad. 
Cuando plantean la identidad de la teología espiritual quieren subra- 
yar la unidad de la Teología 28; y lo hacen desde una doble perspec- 
tiva: a) en razón de la misma reflexión teológica —porque no se 
concibe la teología espiritual sin la estrecha relación con la Escritura 
y con todo el dogma y sin tener a la Iglesia como el sujeto de la 
espiritualidad 2—; b) por una motivación pastoral: la de favorecer la 
unidad de la teología, que puede dar la impresión de estar muy dis- 
persa *, 


2 Cf. BERNARD, CH A,oc,59 

2% Es una idea muy repetida entre los autores, y lo estudia directamente MORETTI, 
R., «L*unita della conoscenza teologica e 11 compito deila teología spirituale», en 
Seminarium 26 (1974) 41-58 

2% Cf. ARZUBIALDE, S G, Theologia spiritualis El camino espiritual del segui- 
miento a Jesús (Madrid 1989), 19 


9 Cf. Ruiz SALVADOR, F., Caminos del Espiritu Compendio de Teología espiritual 
(Madrid 1991), 29-31. 
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Son varios los puntos que deben tenerse en cuenta en el momen- 
to de estudiar la diferenciación de toda ciencia, y en nuestro caso de 
la teología espiritual: objeto, método y fuentes. 

Objeto de la teología espiritual Hay una gran coincidencia entre 
los autores en hacer resaltar que el objeto material es el común a 
toda teología la existencia cristiana. 


Pero el mismo objeto material puede verse desde distintas pers- 
pectivas, es decir, tiene diversas razones formales 


Existe también una convergencia en señalar el objeto formal de 
la teología espiritual o la perspectiva desde la que aborda la existen- 
cra cristiana, aunque las formulaciones de los autores sean distintas 
con acentos peculiares. El objeto de la teología espiritual es la vida 
cristiana no tanto en lo que ella es en sí, sino en cuanto que es asu- 
mida, apropiada y vivida por cada uno. Citamos algunas afirmacio- 
nes: 


«La originalidad consiste precisamente en ser la teología de la 
apropiación personal del dato cristiano universal, O, sí se quiere, la 
teología de la fe en el sujeto» * 


«Lo propio de la Theologia Spiritualis no es otra cosa que /a 
dimension de misterio de la Dogmatica eclesial-objetiva, en cuanto 
tal, asimilada y vivida por el creyente, es decir, el contenido de la 
revelacion que entra y penetra en la subjetividad emparentándola con 
ella, y la manera humano-subjetiva de comportarse frente a la verdad 
ensstiana o de experimentar el misterio» ?*? 

«En resumen el fundamento ontologico unico de la vida cristia- 
na, que es el objeto especifico de la teología dogmática, es distinto 
de la conciencia que el sujeto toma de él a través de la expertencia, 
que constituye la materia de estudio de la teologra espiritual» 3? 

«Theolog¡a spiritualis es la doctrina eclesial -objetiva acerca de la 
apropiacion de la palabra de revelación en la vida de fe, caridad y 
esperanza» ?* 


Se ve que el centro del objetivo de la teología espiritual esta en 
la experiencia cristiana, que es concebida como un particular «expe- 
riencial» religioso que tiene una propia tipología $5 El hecho es tan 
claro que se afirma que la teología espiritual no es otra cosa que una 
teología de la experiencia cristiana, y se cita a H U von Balthasar, 


3l GozzELINO, G, En la presencia de Dios Elementos de teología de la vida 
espiritual (Madrid 1994), 21 Preferimos mantener la expresion original «appropria- 
zione» a la utilizada «conquista» por la traduccion 

2 ARZUBIALDE, S G,oc,21 

% BFRNARD, CH A,O0c,Ó63 

34 Hans Urs von BaLTHAsaRr, «Espiritualidad», en oc, 271 

38 Cf MoroLt, G, ac, 1354, MOUROUx, J, L experience chretienne (Paris 1952) 
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que ve en la teología espiritual, además del «rostro subjetivo de la 
dogmática», una especie de hagiografía teológica *. 

Este planteamiento tiene ya una consecuencia la experiencia es- 
piritual entra de lleno en la teología espiritual, adquiere una catego- 
ría teológica. F Ruiz Salvador, además de ofrecernos una descrip- 
ción de la experiencia espiritual como «la participación total y cons- 
ciente de la persona, conocimiento-afecto-acción, en esa comunión 
de vida en que Dios se da como inmanente y trascendente», advierte 
que este hecho debe ser muy atendido por la teología espiritual 3” 
Actualmente éste es el tema que está polarizando más la atención 

Método de la teología espiritual Después de largas discusiones 
se ha llegado a aceptar para la teología espiritual el método inte- 
gral 38. Se comprende fácilmente que el método de la teología esp1- 
ritual sea inductivo y deductivo. Es inductivo porque se mueve en el 
plano de la experiencia espiritual, a la que debe prestar una singular 
atención La realidad de fe que vive el sujeto es el material base para 
la reflexión posterior. 

Pero es también deductivo porque la experiencia espiritual se re- 
gistra como cristiana, es decir fundamentada en la objetividad de la 
obra de Cristo, y debe verse como antropología teológica 

Fuentes de la teología espiritual Las fuentes de la teología esp1- 
ritual son principalmente las siguientes: la Palabra de Dios, la Iglesia 
como mediacion y como comunión de vida, la liturgia, los sacra- 
mentos, la historia vivida por el pueblo cristiano, los documentos 
eclesiásticos, la historia de salvación del cristiano, la experiencia 
personal, las experiencias interiores extraordinarias, las formas del 
compromiso cristiano, la realidad del que sufre y del pobre. Estas 
fuentes, que le son comunes a la teología espiritual con otros trata- 
dos teológicos, están contempladas y estudiadas por la teología esp1- 
ritual desde su objetivo propio 


3. Teología espiritual y teología moral 


Puede parecer que, después del estudio hecho, está de más seguir 
buscando la identidad de la teología espiritual Pero, aunque es ver- 


* Cf GozzELno, G,oc,22 No esta de mas que se subraye el decisivo influjo que 
von Balthasar ha tenido en la nueva concepcion de la teolog1a espiritual al entender la 
santidad como «teología vivida» y ver a la misma teologra espiritual como una «feno 
menologia teologica» 

YM Cf Ruiz SaLvaADOR, F,0c, 37, Al varEz, T, «Experiencia cristiana y Teologia 
Espiritual», en Seminarim 26 (1974) 94-109 

* Cf Hurroa, A, «El metodo de la teolog1a espiritual», en Seminar um 26 ( 1974) 
231-249, Jimenez Duqut, B, Teología de la Mistica (Madrid 1963), 21-22 
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dad que el camino está ya más despejado, es necesario recorrerlo por 
doble motivo. 

Primero, porque hay autores que plantean la relación de la teolo- 
gía espiritual con la teología partiendo de la teología moral sin plan- 
tear su relación directa con la teología dogmática 3 La relación con 
la teología moral existe y es afirmada en los mismos documentos del 
Magisterio que hablan de la teología espiritual en el plan de estudios, 
como ya vimos Pero no se puede reducir la relación entre la teología 
espiritual y la dogmatica a la que le puede llegar a través de la teo- 
logía moral 

Segundo, porque existe una dificultad para establecer la diferen- 
cia entre la teología espiritual y la teología moral: las dos se refieren 
a la vida concreta y al lado práctico de la existencia cristiana La 
dificultad aumenta desde el momento en que los moralistas han in- 
sistido en que la teología moral debe estudiar el ideal de la vida 
enistiana en su totalidad y en conformidad con el ideal evangélico 
¿Cuál es, pues, la identidad de la teología espiritual? 


La diferenciación entre teología espiritual 
y teología moral 


Al igual que hacíamos en el apartado anterior, también debere- 
mos tener en cuenta el objeto y el método 

La diferenciación por el objeto *% La teología espiritual y la teo- 
logía moral no se diferencian en el objeto material Las dos tienen 
como objeto la antropología sobrenatural que considera al hombre 
en su movimiento hacia la plenitud de la vida divina La diferencia 
está en el objeto formal o aspecto desde el que se contempla el ob- 
jeto. 

La teología moral tiene como propio tanto la estructura de la 
acción como las leyes que la regulan, su objeto es la relación correc- 
ta con Dios (ordo caritatis). Es verdad que ante las acciones sopesa 
todas las circunstancias, pero siempre lo hace bajo un aspecto uni- 
versal 

La teología espiritual, en cambio, tiene más bien en cuenta la 
evolución existencial de la vida cristiana, estudia la resonancia que 
la relación con Dios tiene en la conciencia y su desarrollo (comme, - 
cium caritatis), y debe mantenerse atenta a la repercusión psicológi- 


Y Cf Matanic, A, oc, 36, DeLLA TriNITA, B, «Teologia espiritual 
ae g pinitual», en DE 


% Seguimos en este punto a BERNARD, CH A ,oc, 64-66 
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ca que produce en el sujeto la evolucion progresiva de su vida esp1- 
ritual 

Estos aspectos, presentados de forma tan diferenciada, responden 
a la realidad y deben tenerse en cuenta, pero no debe forzarse su 
separación. La teologia espiritual y la teología moral no pueden fun- 
cionar por separado, se necesitan mutuamente 

La diferenciación por el metodo El método de la teologia espir1- 
tual no puede prescindir de la experiencia ni la de los que llegaron 
a la plenitud, ni de la historia concreta de quienes tienden a la per- 
fección, ni de la experiencia general desde la que se puedan sacar 
ciertas reglas de la actuación de Dios en las personas, tampoco pue- 
de prescindir de la situación interior de la persona en su proceso de 
vida cristiana 

El método de la teolog1a moral, en cambio, es más racional, parte 
más de los principios, y sus leyes son universales La experiencia en 
teología moral recibe otra consideracion, aunque sirva para valorar 
las circunstancias concretas. 


4 La complementariedad entre la teología espiritual, 
la teología dogmática y la teología moral 


Aunque haya sido necesario para especificar a la teología esprr1- 
tual marcar bien sus diferencias con la teología dogmatica y la teo- 
logia moral, no pueden olvidarse sus relaciones de complementarte- 
dad 

a) Es impovtante la aportación de la teología espiritual la teo- 
logía espiritual ofrece a la teología en general algo más que meras 
intuiciones O sugerencias piadosas, le ofrece campos sobre los que 
debe reflexionar 

Le ofrece también nuevas sensibilidades de receptividad y de 
acogida, sin las cuales la teología se vería fácilmente bloqueada La 
teología espiritual facilita la comprensión de los planteamientos de 
la teologia dogmática La vivencia del misterio cristiano dispone al 
sujeto para la profundización de la teología 

Pero la teología espiritual, al mismo tiempo que facilita a la teo- 
logia su quehacer, se convierte para ésta en una referencia obligada. 
Como la teología tiene incidencia en la misma vida cristiana, no 
puede estar ajena a lo que la teología espiritual trata y plantea. La 
teología espiritual termina siendo para la teología un test de confron- 
tación y de evaluación 

En relacion con las disciplinas teológicas la teología espiritual 
tiene una función integradora La garantía de la integracion de las 
distintas aportaciones de la teología está en la aceptación y vivencia 
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del misterio de Cristo. No es extraño que haya autores que vean la 
teología espiritual como el lugar de encuentro entre praxis y teoría, 
entre lo que se vive y su racionalización J. Sudbrack la presenta 
como una «ciencia panorámica»: «La teología espiritual tiene la ta- 
rea de sintetizar todo lo que las otras ciencias proponen como en una 
lente focal y recogerlo en función del punto focal del encuentro del 
hombre con Dios» *'. 

Señalamos como último punto que la teología espiritual aporta 
también al mismo teologo actitudes nuevas para llevar a cabo la re- 
flexión teológica La vivencia espiritual es una base irrenunciable 
para el quehacer del teólogo: «S1 eres teólogo, orarás; y, s1 oras, 
serás teólogo de verdad» * 

b) Asu vez, la teología tanto dogmática como moral le ofrecen 
a la teología espiritual una rica complementariedad 

De ellas recibe el apoyo de la objetivación, tan propia de la dog- 
mática y de la moral, y tan importante para la teología espiritual 

Ellas le ofrecen la garantía de una profundización especializada, 
la aportación de la Iglesia sobre los distintos temas desde la larga 
historia de su vida y las directrices del magisterio Así se evita el 
peligro siempre presente de una interpretación demasiado subjetiva 
del Misterio 


5 Definición de la teología espiritual 


Puede ofrecerse como dato previo la serie de nombres con los 
que se ha presentado de hecho esta ciencia teológica % Recordemos 
el abanico de nombres o de títulos que encabezan los tratados de 
teología espiritual «Introducción a la vida mterior», «Introducción a 
la vida espiritual», «Ascética y mística» *, «Mistica», «Ascética», 
«Teología ascética y mistica», «Teología espiritual ascética y místi- 
ca», «Teología de la perfección cristiana», «Espiritualidad», «Espiri- 


2 SunsracK, J, Kann man Spiritualitat lehren Eine theologische Reflexion en 
GuL 53 (1980) 446 

22 Evacrio Pontico, Tractatus de oratione 70 (PG 79, 1179) 

% Cf Garcia, C, Corrientes nuevas de teología espiritual 59-71 

“4 Conviene recordar que las expresiones «Teologia ascetica» y «teologia mistica» 
tienen mucha solera cristiana La expresion Mystica Theologra se hizo usual en latin 
en las numerosas traducciones de las obras del Pseudo Dionisio Areopagita (s v ), 
quien utslizo mucho dicha expresion para mdicar el conocimiento mas timo de Dios, 
superior al conocimiento del mero raciocinio 

La expresion Ascetica Theologia se encuentra por primera vez en la obra de Dosro 
SIELSKI, C., Summarium asceticae et mysticae theolog1ae ad mentem D Bonaventurae 
(Krakau 1655) (cf De GuiberT, J , «La plus ancienne “Theologie ascetique”», en RAM 
18 (1937) 404-408) 
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tualidad católica», «Vida cristiana en plenitud», «La espiritualidad 
eristiana», «Teología espiritual». Cada uno de los nombres anuncia 
los contenidos del correspondiente tratado y las orientaciones que 
van a dirigir las reflexiones del autor 

Entre todos los nombres que se han utilizado, el que parece que 
más se usa actualmente es el de «Teología espiritual», y es el que 
adoptamos. Además de ser la denominación más común y parecer 
apropiada, deja ver dos aspectos que queremos que consten expresa- 
mente que se trata de una disciplina definidamente teológica, y que 
el objeto directo de ella es la espiritualidad cristiana. 

Cada autor presenta su definición de la teología espiritual. Espr- 
gamos las que consideramos más significativas: 

J. de Gunbert. 


9 «Puede definirse la Teologia espiritual como la ciencia que de- 
duce de los principios revelados en qué consiste la perfección de la 
vida espiritual y de qué manera el hombre viador puede tender a ella 
y conseguirla» Y 


A. Royo Marín: 


«Es aquella parte de la Sagrada Teología que, fundándose en los 
principios de la divina revelacion y en las experiencias de los santos, 
estudia el organismo de la vida sobrenatural, explica las leyes de su 
progreso y desarrollo y describe el proceso que siguen las almas des- 
de los comienzos de la vida cristiana hasta la cumbre de la perfec- 
cion» % 


F Ruiz Salvador: 


«Teologra espiritual es la parte de la teología que estudia siste- 
máticamente, a base de la revelación y de la experiencia cualificada, 
la realizacion del misterio de Cristo en la vida del cristiano y de la 
Iglesia, que se desarrolla bajo la acción del Espiritu Santo y la cola- 
boración humana, hasta llegar a la santidad» 7 


Ch. A. Bermard. 


«Teología espiritual es una disciplina teológica que, fundada so- 
bre los principios de la revelación, estudia la experiencia espiritual 
cristiana, describe su desarrollo progresivo y da a conocer sus estruc- 
turas y sus leyes» * 


45 Dr Guigert, J, Theolog:a spiritualis 11 

% Royo Marin, A, Teología de la perfeccion cristiana (Madrid 1958), 34 
47 Ruiz SALVADOR, F oc, 33 

48 BERNARD, CH A,oc,70 
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G. Rodríguez-Melgarejo: 


«Aquella dimensión y parte de la Teología que estudia la exis- 
tencia cristiana —tanto cn su dimensión personal cuanto comunita- 
ria—, en sí misma y en los dinamismos de la vocación bautismal 
desarrollada históricamente» * 


a B. Secondin y T. Goffi: 


«Es la disciplina teológica que explora sistemáticamente la pre- 
sencia y la acción del misterio revelado en la vida y en la conciencia 
de la Iglesia y del creyente, describiendo su estructura y las leyes de 
su desarrollo hasta lo más alto, es decir a la santidad, en cuanto per- 
fección de la caridad» *. 


En las definiciones que acabamos de presentar encontramos unos 
elementos que son comunes a todas ellas, pero también observamos 
un corrimiento de acentos y de matices que indican una sensibilidad 
propensa a nuevos planteamientos. 

Son elementos comunes: 

a) El carácter teológico del tratado. Cuando la teología espiri- 
tual estudia la experiencia cristiana no lo hace al margen de la teolo- 
gía, sino en cuanto que es teología y con la garantía de que lo es. Así 
se explica la insistencia de presentarla como «parte de la Teología» 
y actuando desde «los principios de la revelación». 

b) El objetivo de la teología espiritual es la vida cristiana. To- 
das las definiciones se centran en lo que es la vida en Cristo del 
cristiano. 

c) El dinamismo de la vida cristiana. No puede concebirse la 
teología espiritual si no se aborda el proceso del vivir en Cristo. 

d) La santidad, y no como exigencia extrínseca, sino como ele- 
mento esencial del vivir en Cristo. 

Pero, desde la definición de De Guibert a la de Secondin-Goffi, 
existe un amplio arco, en el que caben acentos y aspectos nuevos: 

a) Hay un cambio en relación con el sujeto de la vida espiri- 
tual: se pasa de sólo el individuo al individuo en la Iglesia. 

b) La valoración teológica de la misma experiencia espiritual 
puede ser el cambio más significativo. Se pasa de tener la vida cris- 
tiana como mero objeto de estudio a descubrir la misma experiencia 
como lugar teológico, y vivirla como tal. No se trata de una teología 
sobre la experiencia espiritual del cristiano, sino de una teología des- 


% Robrticuez-MElcareJo, G., «¿Qué se entiende por Teología Espiritual Sistemá- 
tica?», en Teología (Buenos Aires), 22 (1985) 79. 

% SrconbiN, B.-GorrF1, T., Corso di spiritualitá. Esperienza-sistematica-proiezioni 
(Brescia 1989), 14. 
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de la experiencia cristiana. Este cambio supone aceptar la nueva va- 
loración de la experiencia espiritual cristiana. 

c) La referencia explícita al Espiritu Santo, factor fundamental 
de la vida espiritual. 

d) Un acercamiento mayor de la teología espiritual a la perso- 
na, que es sujeto de la experiencia espiritual, y a la historia, como 
lugar en el que se hace experiencia viva. 

No presentamos una nueva definición de teología espiritual por- 
que consideramos que son válidas las que se nos han ofrecido; pero 
insistimos en los puntos que acabamos de subrayar: que sea teología 
de la experiencia espiritual de la Iglesia y de la persona cristiana en 
ella bajo la acción del Espiritu; y que se atienda al proceso de la 
persona cristiana dentro de la historia contando con la llamada a 
vivir la vida en Cristo en plenitud. 


6. Programación de la teología espiritual 


En la programación de los contenidos y en su desarrollo se ma- 
nifiesta cómo se concibe la teología espiritual. Cada planteamiento 
de espiritualidad descubre su contenido en la programación *!. Noso- 
tros seguiremos estas líneas: 

a) Es obligado para una programación contar con el destinata- 
rio. Y aunque intentamos también servir a todo el que busque una 
fundamentación de la espiritualidad, el destinatario directo es el es- 
tudiante de teología que se encuentra con la asignatura de teología 
espiritual. Tendremos presente el carácter interdisciplinar de la teo- 
logía espiritual para no detenernos en las explicaciones que son más 
propias de otros tratados. 

b) Partimos de la perspectiva antropológica de la espiritualidad. 
Es verdad que contamos con la necesidad de crear o de reforzar la 
actitud favorable a la teología espiritual, y sabemos que con la pre- 
sentación antropológica favorecemos la acogida a nuestra disciplina; 
pero la razón básica de este planteamiento es que la espiritualidad es 
vida de toda la persona. La espiritualidad cristiana es antropología 
cristiana. La referencia antropológica nos acompañará del principio 
al final. 

c) El planteamiento de la espiritualidad del cristiano en referen- 
cia a la identidad cristiana nos lleva a detenernos en el estudio de lo 
que entraña para el cristiano la vida en Cristo y la vida en la Iglesia. 


1 Son valiosas las observaciones y las sugerencias que sobre el tema hace Ruiz 
Sal vADOR, F., Temática de la teología espiritual, 191-202; cf. GozzeLimo, G., 0.c., 
26-27. 
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El «ser y vivir en Cristo» bajo la acción del Espiritu en la Iglesia es 
el elemento básico y vertebrador de la vida espiritual cristiana. 

d) La expresión de la vida en Cristo es la caridad/amor, que 
informa la relación con Dios y la relación con los hombres. La rela- 
cionalidad propia de quien es criatura nueva en Cristo se expresará 
en la caridad/amor y en la oración, que ocuparán un lugar central en 
nuestra programación. 

e) No puede faltar la presentación del dinamismo de la vida 
cristiana hasta su plenitud. Desde los primeros pasos del «vivir en 
Cristo» debe estar muy presente que estamos llamados a la plenitud 
de la vida cristiana. 

$) Supuesto que hemos de atender a la vida cristiana hasta su 
plenitud, entran necesariamente en el estudio unos puntos irrenun- 
ciables: la realidad del pecado, que está presente en la travesía de la 
vida; el proceso que sigue la vida cristiana en su contexto socio-his- 
tórico concreto; y la necesidad que tiene la espiritualidad de una 
ascesis y de unos medios. 

Estos son los puntos que consideramos fundamentales de la teo- 
logía espiritual y que, dentro del espacio de que disponemos, vamos 
a tratar. 


CAPÍTULO Il 


¿HAY CABIDA PARA LA ESPIRITUALIDAD HOY? 


BIBLIOGRAFIA 


BrockwaY, A. R.-PAJASHEKAR, J. P., Religious Movements and the 
Churches (Genéve 1987); De Fiores, S., «Espiritualidad contemporánea», 
en NDE, 454-475; FRANKL, V. E., El hombre en busca de sentido (Barcelo- 
na 1982); García HERNANDO, J., Pluralismo religioso (Madrid 1981); Ga- 
RRIDO, J., Educación y personalización (Madrid 1990); GIRARD, R., El mis- 
terio de nuestro mundo. Claves para una interpretación antropológica (Sa- 
lamanca 1982); GONzZÁLEZ-CARVAJAL, L., Ideas y creencias del hombre 
actual (Santander 1991); GORDON MELTON, J., The Encylopedia of Ameri- 
can Religions (Detroit 1989); MARTÍN VELASCO, J., «La religión en el hom- 
bre», en Communio 2 (1980) 323-336; SUDBRACK, J., La nueva religiosidad. 
Un desafio para los cristianos (Madrid 1990); VERGOTE, A., Psicología re- 
ligiosa (Madrid 1967); Zubiri, X., El hombre y Dios (Madrid 1984). 


Después de haber justificado en el capítulo anterior la teología 
espiritual como disciplina teológica, parece que está de más la pre- 
gunta de si hay cabida para la espiritualidad hoy. Si acabamos de 
defender la identidad de la teología espiritual, ¿por qué dudamos 
ahora de su objetivo inmediato en la vida real? 

La contestación es obvia: Aunque la teología espiritual tenga 
sentido entre los teólogos, es del todo necesario conectar con la pos- 
tura que se adopta actualmente ante la espiritualidad. Con la pregun- 
ta ¿Hay cabida para la espiritualidad hoy? buscamos sintonizar con 
las personas que dudan hasta de si existe hoy la posibilidad para la 
espiritualidad, y caminar con ellas. 

Esta duda, cuando no es metódica sino expresión de la propia 
actitud ante la espiritualidad, tiene un doble efecto en la persona: 

En primer lugar, la incapacita para valorar las manifestaciones de 
espiritualidad que se dan en su entorno; y, aunque se encuentre ante 
situaciones claramente favorables a la espiritualidad, proyectará sin 
más sus interrogantes: ¿Qué validez tiene en nuestro mundo la espi- 
ritualidad? ¿No depende de la forma de ser, de la educación, de la 
formación, del contexto cultural en el que uno ha vivido o vive? ¿No 
es un hecho que va a menos? Y lo que aún queda, ¿no es fruto de 
manipulaciones interesadas? ¿Tiene, pues, todavía futuro? 

Pero, además, esta duda paraliza a la persona en su respuesta 
religioso- espiritual. Sólo serán posibles el cultivo espiritual en uno 
mismo y la oferta de espiritualidad a los demás cuando uno llegue a 
clarificar el sentido de la espiritualidad y a valorarla. 


24 C.2. ¿Hay cabida para la espiritualidad hoy? 


Para responder a la pregunta ¿Hay cabida para la espiritualidad 
hoy?, seguimos este itinerario: partimos del conocimiento de los 
vientos que corren, en parte favorables y en parte contrarios a la 
espiritualidad, para responder seguidamente al problema, esclare- 
ciendo lo que es la espiritualidad y señalando las condiciones y las 
características de un nuevo planteamiento. Estos son los puntos que 
estudiamos: 1) la búsqueda actual de espiritualidad; 2) los reparos 
que se ponen hoy a la espiritualidad; 3) el significado de la espiritua- 
lidad; 4) los condicionamientos que están haciendo posible un nuevo 
planteamiento de la espiritualidad; 5) las características de este nue- 
vo planteamiento. 


I. LA BUSQUEDA ACTUAL DE ESPIRITUALIDAD 


El punto de partida ante los interrogantes que existen es presen- 
tar una serie de hechos que nos hablan de espiritualidad. ¿Qué de- 
manda hay de espiritualidad en nuestro contexto? 

Es común a los nuevos movimientos eclesiales el acento de la 
espiritualidad. Abrimos una enumeración que debe ser estudiada de 
cerca y completada !: Los movimientos de espiritualidad y de apos- 
tolado familiar; el scoultismo católico; el movimiento «oasi»; los 
focolares; la renovación carismática; el señorío de Jesús; las comu- 
nidades de base; los movimientos misioneros; los cursillos de cris- 
tiandad; las comunidades neocatecumenales; fe y justicia; adsis; 
opus Dei; Schónstatt; los encuentros de Taize; las nuevas fraternida- 
des; nuevo eremitismo; comunión y liberación; etc. 

Los teólogos de la liberación están muy interesados por la espi- 
ritualidad. Puede considerarse como punto de partida el número ex- 
traordinario de la revista mexicana «Christus», diciembre 1979-ene- 
ro 1980, dedicado a la espiritualidad de la liberación, en el que inter- 
vienen personas cualificadas en esa teología. 

Desde esa fecha se ha multiplicado la literatura a favor de la 
espiritualidad: cada teólogo de la liberación tiene su artículo o libro 
escrito sobre espiritualidad, como: Leonardo Boff, Ignacio Ellacuría, 
Segundo Galilea, Bautista González Buelta, Gustavo Gutiérrez, Nés- 
tor Jaén, Jon Sobrino y José M.* Vigil ?. Para los teólogos de la libe- 


' Cf AA.VV., Dizionario degli Istitutt di perfezione (Roma 1974), AA.VV , Mo- 
vimenti ecclesiali contemporaner Dimension: storiche, teolog1co-spiritualr ed aposto- 
liche (Roma 1980), BarcFLON, F., «Las asociaciones y movimientos larcales en la vida 
y misión de la Iglesia», en Teología Espiritual 36 (1992) 171-206, Garcia, C.-CAsTE 
LLANO, J, Corrientes y movimientos actuales de espiritualidad (Madrid 1987), Leno1r, 
F., Les communautés nouvelles Interviews de fondateurs (Paris 1988). 

? Cf Borr, L., «Contemplativus in liberatrione», en Christus 529 (1979), 64-68, 
CasaLDALIGA, P -ViaiL, ) M, Espiritualidad de la Liberación (Santander 1992), ELLA 
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ración la espiritualidad debe ser atendida; sus aportaciones son de 
apoyo claro a la espiritualidad. 

El influjo espiritual del Oriente en Occidente es otro dato a tener 
en cuenta para comprender las distintas posturas que entre nosotros 
se adoptan ante la espiritualidad. Nos limitamos a señalar algunos 
cauces de su influjo actual. 

a) El Oriente cristiano está influyendo por medio de las publi- 
caciones 3. Es cada vez más frecuente ver las firmas de sus teólogos 
especialistas en obras teológicas de Occidente en colaboración *; y 
sus puntos de vista son siempre de rica complementariedad. Consta- 
tamos una mayor cercanía a la teología y a la espiritualidad de las 
Iglesias de Oriente. 

b) Señalamos el influjo de los teólogos y escritores que presen- 
tan la teología y la vida cristiana desde el contexto del Oriente asiá- 
tico. Está el dato significativo de la acogida que han tenido los libros 
de Anthony de Mello *. 

c) Es un hecho patente que las sesiones de zen y de medita- 
ción trascendental están ya afincadas en Occidente; y se ha busca- 
do la aplicación de métodos de inspiración oriental a la oración 
cristiana *. El influjo es tan real que fue objeto de la Carta de la 
Congregación para la Doctrina de la Fe, con fecha del 15 de octu- 
bre de 1989, sobre «Algunos aspectos de la meditación cristia- 
na» ?. 


CURIA, L., Fe y Justicia, en AA.VV., Fe, justicia y opción por los oprimidos (Bilbao 
1980), 71-78; GaLiEa, S , La espiritualidad de la Evangelización (Bogotá 1979), lo, 
La inserción en la vida de Jesús y en la Misión (Bogotá 1989), Gonzal 7 Buita, B, 
Bajar al encuentro de Dios Vida de oración entre los pobres (Santander 1988); lo., El 
Dios oprimido Hacia una espiritualidad de la inserción (Santander 1988), GUrIERRTZ, 
G., Beber en su propio pozo (Salamanca 1984); Jaen, N , Hacia una espiritualidad de 
la teología de la liberación (Santander 1987); Sobrino, J, Liberación con espíritu 
Apuntes para una nueva espiritualidad (Santander 1985) 

3 Citamos la Collectron Théophame, dwigida por OLivIER C1 EMENT, en Desclée de 
Brouwer, que tiene como objetivo ser lugar de encuentro con el Oriente cristiano 

4 Cf. ANDRONIKOF, C., «Dogma e mistica nella tradizione ortodossa», en AA VV., 
La mistica (Bologna 1991), 143-164, SpioLik, T , «Esperienza spirituale dell" Oriente 
eristiano», en Seconbin, B -Gorrt, T, Corso di spiriualita Esperienza-sistematica- 
proiezioni (Brescia 1989), 210-221 

5 Cf De MrL1 O, A, El canto del pájaro (Santander 1982); lo, ¿ Quién puede hacer 
que amanezca? (Santander 1985); ID, Contactos con Dios (Santander 1991), VaLLes, 
C G, «Ligero de equipaje» Tony de Mello, un profeta para nuestro tiempo (Santander 
1987). Entre los autores que escriben sobre la espiritualidad cristiana desde el Oriente 
asiático citamos a RAcUIN, Y , Caminos de contemplación (Madrid 1971), lo, Espíritu, 
hombre, mundo (Madrid 1976), lo, Atención a Dios (Madrid 1979), lo, La Source 
(Paris 1988). 

e Cf. JoHnsTON, W , La música callada La ciencia de la meditación (Madrid 1980); 
LasaLLe, E, El zen entre los cristianos (Barcelona 1975), lv , Zen, un camino hacia la 
propia identidad (Bilbao 1990) 

? «Carta de la Congregación para la Doctrina de la Fe a los Obispos de la Iglesia 
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Otro exponente de la espiritualidad actual es el fenómeno de los 
nuevos movimientos religiosos. Estamos ante un hecho que es com- 
plejo, porque no es fácil ni definirlo ni precisar sus causas, y, a su 
vez, extenso, porque se da en los países más diversos y en las cultu- 
ras más dispares $. 


a) Los nuevos movimientos religiosos que han surgido en las 
religiones autóctonas de pueblos del tercer mundo. El número es 
grande; sólo en Africa aparecen censados seis mil movimientos ?. 


b) Los nuevos movimientos religiosos dentro de las grandes 
religiones del Hinduismo, Budismo y del Islam. En el interior del 
Hinduismo son conocidos: la «misión de la luz divina», Ananda 
Marga, Hare Krishna y la meditación trascendental. En el Budismo 
los movimientos están ligados a la extensión del zen como método 
de meditación '%. Y dentro del Islam se han producido grupos reli- 
glosos de reforma, entre los cuales se encuentran el bab o babismo y 
el Bahaullah ''. 


c) Los grupos dentro del cristianismo, a los que más propia- 
mente se aplica el término de «sectas» '?. Cabe citar la familia 
pietista-metodista; la familia pentecostalista; las Free churches 
europeas y americanas: menonitas y cuáqueros; la familia bautista; 
la adventista; los testigos de Jehová; etc. La fuerza que hoy tienen 
las sectas es una clara interpelación a las Iglesias. 


d) El ocultismo, que supera las fronteras de lo religioso y que 
comprende fenómenos como el espiritismo, la astrología, la adivinación 
en todas sus formas, etc., cuenta con una aceptación que va a más !?. 


Católica sobre algunos aspectos de la meditación cristiana», en AAS 82 (1990) 362-379 
(Ecclesia SO (1990) 82-90). 

3 Cf AA.VV , «Nuevos movimientos religiosos», en Concilium 181 (1983) 1-184, 
BeckForD, J. A, New Religious Movements and Social Rapid Change (London 1986); 
BrockwaY, A R -PAJASHEKAR, J P,0.c., GARCIA-HERNANDO, J , 0 €, GORDON MELTON, 
J., O C., GUERRA, M., Los nuevos movimientos religiosos (Pamplona 1993), J MARTIN 
VeLasco, El malestar religioso de nuestra cultura (Madrid 1993), 53-79; PuecH, 
H. Ch, Historia de las religiones XII Movimientos religiosos de la aculturación 
(Madrid 1982), SubBrack, J, 0.c 

2 Cf Puch, H CH, O.c 

'9 Cf GorDON MELTON, J., 0.c, 161-167, AREVIND SARMA, «New Hindu Move- 
ments in India», en BeckFORD, J A., o.c, 220-239 

1 Cf AA VV, «El Islam Un desafío para el cristianismo», en Concilium 253 
(1994) 389-558, Gornon MrLTON, J, o.c., 158-159, Sai AMIN ARJOMAND, «Social 
Change and Movements of Revitalization im Contemporary Islam», en BEckFORD, 
JA,oc. 87-112 

12 Cf. GORDON MELTON, J., o c , MORALEDA, J , «Las sectas hoy, Nuevos Movimien- 
tos Religiosos», en Cuadernos Fe y Secularidad 20 (Madrid 1992), Sal VATIERRA, A, 
«Las sectas, desafio a la Nueva Evangelización», en Surge 50 (1992) 20-43, Wi son, 
B, Sociología de las sectas religiosas (Madrid 1970) 

"Y Cf. Di NoLa, A., «Occultismo ed esoterismo», en Enciclopedia delle Religion: 
IV (Firenze 1972), 1175-1179, Pikaza, X , «Esoterismo», en DTDC, 451-474, 
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e) Una de las formas más difundida actualmente de los nuevos 
movimientos religiosos es la conocida con el nombre de New Age o 
Nueva Era '*. 

Otro claro exponente de la búsqueda actual de espiritualidad es 
el aumento de publicaciones sobre el tema religioso, en sentido am- 
plio. Las editoriales católicas más importantes tienen su colección de 
espiritualidad. Entre las de España, Desclée tiene la colección «Bi- 
blioteca catecumenal»; PPC, «Pastoral Aplicada»; Sal Terrae, «Man- 
resa», «El Pozo de Siquem», «Servidores y Testigos»; San Pablo 
tiene «Betania», «Tabor», «Clásicos cristianos», «Por el Reino», 
«Remanso», «Testigos», «Vidas breves», «Fermentos», «Alba»; San 
Pío X, «Oración y celebración de la fe»; Secretariado Trinitario pu- 
blica «Mundo y Dios», «Hombre interior», «Trinidad y vida», «Tes- 
tigos»; Sígueme edita «Pedal» y «El rostro de los santos»; Sociedad 
de Educación Atenas tiene «Aldaba», «Edelweiss»; y Verbo Divino, 
«Caminos al andar» y «Surcos». Otras editoriales, como la BAC, 
tienen una gran parte de su producción dirigida a la vida cristiana y 
a su espiritualidad. 

Se multiplican las iniciativas de búsqueda o fomento de espi- 
ritualidad: cursos de formación religiosa permanente; grupos de 
formación y de cultivo espiritual en las parroquias; demanda ac- 
tual de ejercicios espirituales de mes y de los ejercicios de ocho 
dias: su aceptación y la forma en que se practican; proliferación 
de las casas de oración o de espiritualidad; experiencias en los 
monasterios; experiencias misioneras; cursos de profundización 
biblico-teológica. 

La actualidad del tema se manifiesta también a nivel de organi- 
zación de estudios de espiritualidad. Los distintos cursos de Forma- 
ción Permanente de los sacerdotes y de los religiosos dedican cada 
vez mayor atención a la espiritualidad. Las Universidades y las Fa- 
cultades teológicas, en sus Semanas y Congresos, prestan creciente 
interés a las inquietudes de la espiritualidad '5. Los programas que se 
ofrecen desde los secretariados nacionales y diocesanos, las delega- 
ciones y las parroquias, tratan de potenciar la vida del religioso, del 


14 Cf. BerzO0sa, R., «New Age: un nuevo reto a la Teología», en Lumen 40 (1992) 
267-280; lo., «New Age y cristianismo», en Religión y Cultura 40 (1994) 17-43, 
Ferousson, M, «The New Age Movement», en Gorbon MELFON, J., o c., 123-124, 
KeHL, M., «Nueva era» frente al cristianismo (Barcelona 1990); Sarrias, €, «La 
“Nueva Era” (New Age): ¿Nueva religión para una nueva humanidad? Reflexiones 
criticas», en Sal Terrae 80 (1992) 659-674 

15 Citamos: el Congreso Teresiano Internacional celebrado en el «Teresianum» de 
Roma, 14-18 abril 1982, Vita crisuana ed esperienza mistica (Roma 1982), el Simpo- 
sio en la Gregoriana, 28 abril-1 mayo 1989, £ 'antropolog1a de: maestri spiritual: 
(Tormo 1991); y el Congreso de teología celebrado en las Facultades de Deusto y 
Vitoria, 12-16 febrero 1990, Pluralismo socio-cultural y fe cristiana (Bilbao 1990). 
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sacerdote !? y del fiel cristiano. Por fin, la aportación de los teólogos 
actuales al tema de la espiritualidad muestra el interés por la viven- 
cia de lo religioso '”. 


II, REPAROS ACTUALES A LA ESPIRITUALIDAD 


l. Reparos más comunes 


Algunos encuentran dificultad en el mismo término «Espirituali- 
dad». Lo rechazan: 

Por ambiguo. El término «espiritual» tiene varios sentidos: puede 
referirse también a lo psíquico, a lo inmaterial, a las personas de 
espíritu sensible. Según esto, «espiritual» seria lo contrapuesto a lo 
material, a lo temporal. 

Por negativo. Potenciaría el dualismo de la persona enfrentando 
el espíritu a la materia. 

Por su contenido demasiado religioso, y de una religión estable- 
cida; aceptarian una espiritualidad más «secularizada». 

No respondemos ahora a estas acusaciones, pero nos hacemos 
cargo de que dejan en evidencia la necesidad que hay de un plantea- 
miento exacto de lo que es la espiritualidad. 

Se siente temor a la manipulación desde la espiritualidad.La po- 
sibilidad de tal manipulación se apoya en hechos reales: desde la 
espiritualidad se puede alimentar una involución y también una re- 
volución. Para diagnosticar el terreno que se pisa no basta el uso que 
se hace del término espiritualidad; se necesita analizar su contenido: 
¿Qué se entiende por espiritualidad? ¿Puede entenderse la espiritua- 
lidad como un medio para? 

La espiritualidad ha perdido credibilidad por los planteamientos 
anacrónicos y también interesados que los «espirituales» han hecho, 
a veces, de ella. 

No es infrecuente asociar la espiritualidad a un tipo de cristiano 
superior a la media común, por lo que se deja la espiritualidad para 
un cristianismo de elite. 


le Subrayamos la importancia que tienen para la espiritualidad de los sacerdotes las 
celebraciones: del Simposio (1986), Espiritualidad del presbítero diocesano secular 
(Madrid 1987); del Congreso (1989), Espiritualidad sacerdotal (Madrid 1989); y del 
Simposio (1992), La formación permanente de los sacerdotes (Madrid 1993). 

17 Citamos cuatro títulos recientes: ALVAREZ BoL ADO, A., Mística y secularización. 
En medio y a las afueras de la ciudad secularizada (Santander 1992); Berzosa, R., 
«¿Vuelve lo religioso? Apuntes desde un marco de referencia socio-cultural», en Surge 
50 (1992) 44-63; MarTÍN VELASCO, J., «La experiencia de Dios desde ta situación y la 
conciencia de la ausencia», en AA.VV., Actas del Congreso Internacional Sanjuanista 
HI (Valladolid 1993), 213-247; ZunzuneGu1, J. M., «El “homo religiosus” hoy», en 
lglesia Viva 146 (1990) 151-176. 
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Se desconfía de la espiritualidad como creadora de unidad de la 
persona. Existe una mentalidad bastante compartida de que la ten- 
sión dentro de la conciencia entre el bien y el mal no sólo no es 
integrada por la espiritualidad, sino que incluso es alimentada por 
ella en perjuicio de la persona. 

La espiritualidad es conceptuada de inactual y alienante. Es la 
forma de detener el tiempo y ponerse en contra de la mentalidad 
actual caracterizada por la técnica, la autonomía de lo temporal, la 
secularización y la opción socio-política. Se teme a la alienación que 
surja de una espiritualidad ahistórica y atemporal. 

Se acusa a los espirituales de narcisismo individual y comunita- 
rio. Es la visión de la espiritualidad individual y de grupo, cuando se 
centra en ellos mismos. 

Hay personas que se han visto obligadas a unas formas de espi- 
ritualidad sin contar con el proceso de su asimilación; el resultado 
suele ser la sensación de hartura espiritual. La espiritualidad es vi- 
da; y, como tal, tiene su ritmo de desarrollo. Todo planteamiento 
espiritual que violente a la persona engendra un rechazo que deja 
huellas de no fácil tratamiento y superación. 

Los reparos a la espiritualidad son a veces la respuesta a las exi- 
gencias de la espiritualidad. Si aceptamos, de entrada y como apro- 
ximación, que la espiritualidad es la vida estructurada desde la fe, 
la espiritualidad comporta inmediatamente una serie de compromi- 
sos: la particularización del camino de la vida, la diferenciación en 
relación con los demás, la actitud de una desinstalación permanente. 
Las exigencias que supone una vida de fe son un punto muy a tener 
en Cuenta en el momento de hacer lectura de los reparos que se po- 
nen a la espiritualidad. 

El peligro de ideologización de la espiritualidad. Se trata senci- 
llamente de convertir la espiritualidad en una ideología y utilizarla 
como tal. No son extraños los ejemplos de personas que tienen una 
ideología hecha desde una línea de espiritualidad, pero que viven sin 
espiritualidad. 

Se teme la privatización de la espiritualidad. El reparo está en 
que la espiritualidad favorece —dicen— al intimismo y no secunda 
la solidaridad y el compromiso socio-político. Para muchos, la espi- 
ritualidad sólo evoca «prácticas» religiosas. Se pide una espirituali- 
dad más comprometida. 

Otro reparo es el de los partidismos desde la espiritualidad. El 
reparo se basa en la experiencia de haber conocido espiritualidades 
que se presentaban de forma excluyente. Las espiritualidades exclu- 
yentes son un mal servicio a la espiritualidad. Queda planteado el 
tema de la espiritualidad y las espiritualidades. 
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La espiritualidad aparece como carente de sentido práctico El 
reparo proviene de la primacía del pragmatismo y de la exaltación de 
la etica utilitarista, que deja a la espiritualidad vacía de sentido ¿Pa- 
ra qué sirve? Y, aun suponiendo un periodo de esfuerzo y de supe- 
ración, la duda sobre el sentido vuelve a aparecer ¡Demasiado costo 
para lo que se saca de la espiritualidad! 

La espiritualidad parece seguir vertida en «odres viejos» Se 
siente la necesidad de I:berarla de formas obsoletas y verter el vino 
nuevo en odres nuevos Se pide creatividad para las formas nuevas 
de espiritualidad 

La respuesta global a estos reparos es la siguiente: se puede caer 
en todos los defectos que han sido denunciados, pero el fallo no está 
en la espiritualidad en sí —que rectamente entendida y bien vivida 
no incluye ninguno de dichos defectos— sino en la forma defectuosa 
que uno tiene de entender o vivir la espiritualidad, porque, en ese 
caso, puede tenerlos todos 

La espiritualidad en si no es contestada hoy por los teologos, los 
pensadores y escritores en la Iglesia, los reparos que detectan no los 
aprovechan para desconfiar de la espiritualidad, a lo más los utilizan 
para justificar un nuevo planteamiento de la espiritualidad 


2  Reparos especiales 


Son los que pueden surgir desde las ciencias del hombre De 
hecho, los reparos que vienen desde algunas concepciones de la psi- 
cología de la religión y de la sociología de la religión suelen produ- 
cir un impacto especial En este contexto surge este tipo de pregun- 
tas La espiritualidad ¿es para todos”, ¿es de toda psicología?, ¿es de 
siempre y para siempre?, ¿es universal? 


a) Los reparos desde la psicología 


El reparo aparece con toda la fuerza desde el momento en que se 
presente la espiritualidad como mero recurso psicológico Y es de 
dominio común que muchos no ven en la espiritualidad más que un 
recurso psicológico que proporciona una seguridad, una serenidad y 
un campo de afirmación encubriendo las realidades interiores pro- 
fundas, a veces desequilibradas, de la persona De aqui se pasa con 
facilidad a afirmar que la espiritualidad es propia de personas débr- 
les, de personas menos personas, y que en la medida en que la per- 
sona madure, tendrá menos necesidad de espiritualidad. 
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El caldo de cultivo de la religión —de la espiritualidad— es el 
hombre frustrado La espiritualidad se presenta para tranquilizar al 
hombre que esta angustiado por su sentimiento de culpabilidad, por 
la conciencia de su miseria moral, por la dura realidad de la muerte, 
por no existir garantía de un orden moral El hombre frustrado en- 
cuentra la solucion en la espiritualidad, que le da respuesta a todo 


Esta descripción esta inspirada en la crítica freudiana de la rel1- 
gión Es un hecho que la cultura de hoy tiene que contar con Freud, 
que aporta una nueva interpretación del fenomeno humano A Freud 
se le puede y se le debe valorar por su aportación a la antropología, 
pero no está a la misma altura, ni mucho menos, su aportación a la 
religión '* Desde su visión antropológica no llegó a reconocer la 
autonomía de la religión, como lo hizo con el arte, sino que la redujo 
a mera psicología y la calificó de ilusión, de neurosis y de recurso 
primitivo Aunque actualmente se reconozcan las limitaciones del 
freudismo, la sospecha sobre la espiritualidad está introducida 


La crítica que Freud hace de la religion está en la calle El parón 
ante la espiritualidad existe y es fácil de justificarlo a base de la 
sospecha. ¿Será todo sugestión? ¿Se reducirá a mera necesidad sub- 
jetiva? ¡Empecemos a ser normales y liberémonos de todo condicio- 
namiento! 


Para contrarrestar estos planteamientos no basta, aunque se nece- 
site, la afirmación de que la espiritualidad tiene su autonomía y que 
tiene en cuenta las leyes estructurantes de la persona, es del todo 
necesaria la respuesta de la misma psicologia Esa respuesta la tene- 
mos ya !”. Es un buen contraste poder escuchar a Frankl que, refi- 
riéndose a la aportación de Freud, afirma 


«Que nosotros, mas tarde, hayamos alcanzado a ver y conocer en 
el ambito del “inconsciente” algo mas que meros instintos, que, por 
encima de todo lo instintivo inconsciente hayamos podido compro- 
bar algo ast como un inconsciente espiritual, de una espiritualidad 
inconsciente y hasta de una fe inconsciente, todo eso pertenece a otra 


18 Cf AA VV, Actualidad de Freud (Salamanca 1991), CenciLLo, L , Aportacio- 
nes de Freud al cristianismo en AAVV, Jesus de Nazaret y S Freud Simposio de 
psicoanalisis y teologos (Estella 1974), Garcia, M , Freud o la irreligiosidad impos! 
ble (Estella 1974), Ricoeur, P, De l interpretation Essa: sur Freud (Paris 1965), 
VERGOTE, A ,OC 

1% Citamos entre otros AlPORT, G W, £ individuo e la sua religione (Brescia 
1972), FrankL, V E,oc,1D, Ánte el vacio existencial Hacia una humanización de 
la psicoterapia (Barcelona 1980), Ip, Presencia ignorada de Dios Psicoterapia y 
religion (Barcelona 1980), lo , El hombre doliente Fundamentos antropologicos de la 
psicoterapia (Barcelona 1987), Fromm, E, Psicoanalisis y religion (Buenos Ares 
1975), R GirarD, lc , Jamrs, W , Las variedades de la experiencia religiosa (Barce 
lona 1982), Juno, CJ, Psicologra e Religrone (Milano 1977) 
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página y no disminuye en nada el mérito que tributamos a la obra y 
a la doctrina de Freud» % 


En esta afirmación de Frankl se ve con evidencia que la psicolo- 
gía contempla la posibilidad de un planteamiento de espiritualidad. 


b) Reparos desde la sociología y las teorias funcionales 
de la religión 


Existe actualmente una crítica de la religión —y consecuente- 
mente de la espiritualidad— hecha desde la sociología de la reli- 
gión ?'. El reparo puede presentarse de dos formas: 


Se puede ver la religión sólo como factor integrador de la socie- 
dad. La sociología de la religión entiende la religión desde la socie- 
dad y en la sociedad; ve a la religión en función de la sociedad y la 
valora como factor de integración social ?. Es válido lo que sirve a 
la sociedad y mientras sirva a la sociedad. Y sin más, el camino de 
la relativización de la religión está abierto: una vez que la sociedad 
llega a su madurez, la religión ha perdido su sentido, su razón de ser. 


El reparo puede ser fuerte cuando a la religión sólo se la ve en 
función de la sociedad y se proclama que ha dejado de influir en las 
grandes estructuras asociativas; en este contexto aparece como un 
valor poco cotizable. 


El reparo puede presentarse también porque se reduce la reli- 
gión a mera proyección de significaciones humanas. La explicación 
que dan a dicha reducción es muy elemental: el hombre ha estado 
necesitado de dar sentido a la existencia y la religión le ha ofrecido 
el sentido que necesitaba. Por medio de lo sagrado el hombre ha 
podido concebir un cosmos como algo significativo %. La religión 
ha desempeñado un papel estratégico en la empresa humana de 
construir el universo y de mantener y legitimar el orden humano. 


2% FrankL, V E, Ante el vacío existencial Hacia una humanizacion de la psicote- 
rapia (Barcelona 1980), 41 

2 Cf. InstrTuTO FE y SECULARIDAD, Sociologia de la Religión y Teología 1-1 (Ma- 
drid 1975-1978). (Estudio bibliográfico). 

2 Cf Durxueim, E, Les formes élémentarres de la vie religieuse (Paris 1960); 
J. Martin VELASCO hace una critica al planteamiento de Durkheim en su obra Intro- 
ducción a la Fenomenología de la Religion (Madrid 1978), 34-39 

2% Cf BerGer, P., Para una teoria sociológica de la religión (Barcelona 1971); Ip., 
Rumor de ángeles La sociedad moderna y el descubrimiento de lo sobrenatural 
(Barcelona 1975), LuckMann, T., La religión invisible. El problema de la religión en 
la sociedad moderna (Salamanca 1973), Yincer, M, «La religión como factor de 
integración», en FUSTENBEFRG, F., Sociología de la religión (Barcelona 1976), 77-88 
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El reparo puede ser fuerte al reducirse la religión a proyección 
humana. Esta relativización tan radical no facilita que el creyente 
plantee la estructuración de su persona desde el valor absoluto de 
la fe. 

Recogemos el reto, pero también conviene que captemos la nue- 
va sensibilidad que hoy se da ante lo religioso. Aducimos esta re- 
ciente afirmación de Luckmann: 


«Las profundas transformaciones sociales y culturales resultan- 
tes de la modernidad no han cambiado la naturaleza religiosa consti- 
tutiva de la existencia humana. Quizá pueda afirmarse que tales pro- 
cesos han cambiado la naturaleza religiosa de la existencia humana, 
pero no la han borrado» **. 


IM. QUE ENTENDEMOS POR ESPIRITUALIDAD 


A lo largo de estas páginas se echa en falta, cada vez con más 
urgencia, la definición de la espiritualidad. No podemos responder a 
la pregunta de si actualmente hay cabida para la espiritualidad si no 
planteamos qué entendemos por espiritualidad; como tampoco pode- 
mos dar una respuesta a los variados y numerosos reparos que nos 
han salido al paso sin saber el contenido de la espiritualidad. 


e... 


1. Punto de partida: Visión antropológica de la espiritualidad 


El término «spiritualis» es un vocablo típicamente cristiano; y la 
palabra «spiritualitas», a la que se la consideraba hija de la moderni- 
dad en el siglo XvtI y, más en concreto, de la escuela espiritual fran- 
cesa, aparece ya en el siglo v en este texto de Pelagio «Age, ut in 
spiritualitate proficias», y luego en escritos posteriores 25. Pero ahora 
necesitamos estudiar la espiritualidad sobre la base más amplia posi- 
ble, para llegar a una comprensión completa de la misma. Buscamos 
profundizar en las raíces antropológicas de la espiritualidad. 

Las dimensiones que se consideran esenciales de toda espiritua- 
lidad son: el camino hacia el interior, el camino a lo trascendente, y 
el camino hacia los otros. 


22 LuckManN, T., «Religion and the Social Conditions of Modern Consciousness», 
en AA VV, 1! Congreso Mundial Vasco Filosofia, Etica y Religión (Vitoria 1988), 
405-416 

2% Cf. SrcONDIN, B -GorH, T., Corso di spiritualita, 9 
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a) El camino hacia el interior. La interioridad 


La interioridad es tan esencial a la espiritualidad que se la consi- 
dera el denominador común de toda espiritualidad, y sirve de lazo de 
unión entre la espiritualidad cristiana y las no cristianas. ¿Cuál es su 
fundamentación? 

Es muy importante recoger el dato que nos ofrece la fenomeno- 
logía de la religión: el camino hacia el interior ha sido una de las 
dimensiones de la espiritualidad que se ha hecho presente a lo largo 
de la historia. Se trata, además, de un dato que no se pierde en la 
historia, sino que está hoy al alcance de nuestra observación. 

Reflexionando sobre el tema, Hans Urs von Balthasar nos da su 
explicación 26: El camino hacia el interior es fruto de la tendencia 
elemental de orientar todo hacia ese punto absoluto del espíritu en la 
persona. El hombre se entiende a sí mismo como espíritu y se define 
como espiritu. El espíritu es el que hace patente la totalidad del ser. 
Así lo explica el nous de los antiguos (desde Anaxágoras hasta Plo- 
tino), el pneuma-spiritus de los cristianos (desde los alejandrinos 
hasta los victorinos), el espíritu de los modernos (como síntesis sub- 
jetivo-objetivo del ser en Hegel). 

El cristianismo nos ofrece su propia fundamentación a la interio- 
ridad. En la tradición cristiana ha tenido gran importancia el adjetivo 
«pneumatikós», espiritual. Este término, usado por san Pablo (1 Cor 
2,13-15; 9,11; 14,1), pasa a designar el centro de la existencia cris- 
tiana. Lo distintivo de lo propiamente cristiano ha estado designado 
a lo largo de los siglos por el término «espiritual» ?. 

También aparece la interioridad cuando se presenta la experien- 
cia espiritual cristiana como el objeto de la teología espiritual y se 
señala como primer paso del estudio abordar la realidad misma de la 
vida espiritual en su relación con la vida divina 2, 


b) El camino a lo trascendente 


La espiritualidad supone relación con lo trascendente, con el 
Misterio. ¿Cuál es su fundamentación? 

El dato de la relación entre la espiritualidad y lo trascendente, el 
Misterio, está muy presente en la fenomenología de la religión. Juan 
Martín Velasco, después de afirmar la relación con el Misterio, da 
un paso más y estudia la naturaleza de dicha relación: desde la feno- 


2 Cf. BALIHASAR, H. U. von, «El Evangelio como criterio y norma de toda espiri- 
tualidad en la Iglesia», en Concilium 9 (1965) 7-8. 

27 Cf. SunBracK, J., «Espiritualidad», en SM Il, 831. 

2% Cf. BERNARD, Ch. A., Teologia spirituale (Milano 1989), 19. 
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menología de la religión llega a afirmar que la relación religiosa, al 
mismo tiempo que es actitud extática o de reconocimiento, es actitud 
salvífica. Es llamativo que desde la fenomenología pueda afirmarse 
que «todas las manifestaciones de la historia de las religiones, de 
una u otra forma, están penetradas por el sabor de la salvación», y 
que «la salvación no es resultado de una conquista del hombre, sino 
fruto de la gracia» ?”. 


El cristianismo es claro exponente de la relación de la espiritua- 
lidad con lo trascendente. Es esencial a la espiritualidad cristiana 
sacar su fuerza vital de la acción salvífica de Dios en Jesucristo, 
presente en la Iglesia y transmitida por su palabra y los sacramentos. 
Esta es la línea que se ha seguido en la historia de la espiritualidad 
cristiana: la espiritualidad ha estado más pendiente de los hechos 
salvíficos que se viven en la fe de la Iglesia que de las reflexiones 
sobre el hombre creyente. Esta es su originalidad y su riqueza. 


c) El camino hacia los otros 


El camino hacia los otros es la tercera dimensión, también esen- 
cial, de la espiritualidad. Es la dimensión a veces más reclamada, y 
a su vez la menos contemplada. ¿Cuál es su fundamentación? 

El hombre en cuanto espiritu está abierto a lo universal y com- 
prometido con ello, trascendiendo las propias fronteras; está impul- 
sado hacia los otros y a la actuación en el mundo. Von Balthasar 
afirma: 


«Partiendo de la espiritualidad del eros (Platón), del desiderium 
(Agustín), del amor-appetitus (Tomás), el espíritu se nos muestra 
sobre todo como trascendencia, de tal modo que participa en la ab- 
soluticidad por aquella tendencia suya que consiste en salir de sí 
mismo hacia el absoluto. Esta trascendencia se refleja en el segundo 
aspecto como relación a las cosas, servicio altruista... Partiendo de la 
espiritualidad de la acción (Aristóteles) hay que afirmar ... que el 
eros encuentra en el ámbito del mundo su campo de acción, de acre- 
ditación, instrucción y purificación. Este ámbito encierra necesaria- 
mente para el hombre un doble sentido: es eros del yo para con el tú 
tanto en el plano sexual como en el suprasexual (amistad) y es eros 
como dedicación a lo comunitario (pueblo, estado, humanidad) y a la 
obra común del género humano (cultura, técnica, progreso)» *. 


2 MARTIN VELASCO, J., 0.c., 142; 146; 308-309; cf. GONZALEZ DF CARDFDAL, O., «El 
misterio y su significación gratificante o salvífica para el hombre», en su obra Etica y 
Religión (Madrid 1977), 92-98. 

30 BaLIHAsar, H. U. von, a.c., 11-12, 


36 C 2. ¿Hay cabida para la espiritualidad hoy? 


Esta apertura hacia los otros viene exigida, también, desde la 
misma noción de persona. Sin olvidar el pensamiento tradicional es- 
colástico de persona, hoy se le ve enriquecido. Si se ha afirmado que 
la persona está constituida por un centro independiente y libre, hoy 
se ve que ese centro es esencialmente relación, comunión y diálogo. 
L. Boff: 


«La reflexión moderna completó la definición del pensamiento 
clásico al destacar que el yo permanece en su libertad al relacionarse 
con un Tú. Si se quiere conservar el lenguaje de la tradición, había 
que decir que persona es una substancia relacionada o bien una rela- 
ción substanciada» ?'. 


El cristianismo apoya totalmente la tesis a favor del camino ha- 
cia los otros como dimensión esencial de la espiritualidad desde el 
mandato recibido de amar al prójimo (Mt 22,34-40). La espirituali- 
dad cristiana es espiritualidad del amor gratuito. 


2. Distintas formas de entender la espiritualidad 


Después de haber estudiado las dimensiones de la espiritualidad, 
precisamos su contenido. 


a) Aproximaciones a la definición de espiritualidad 


Para comprender las distintas definiciones que hoy se dan de la 
espiritualidad debe tenerse en cuenta que existe una sensibilidad es- 
pecial ante su definición. No debe olvidarse que está cercana la ex- 
periencia de ver cómo desapareció todo planteamiento de espiritua- 
lidad; y al retomarse hoy se exige toda garantía: que se tenga presen- 
te lo esencial de la espiritualidad y que se la estudie en relación con 
la propia identidad. 

Como resulta del todo imposible recoger todas las definiciones 
que se han dado y que se dan de la espiritualidad, señalamos aque- 
llas que pueden ser significativas 3?, 

Es común presentar la espiritualidad como sinónimo de vivir ba- 
jo la acción del Espiritu. Vida espiritual y vida en el Espiritu se 
presentan como la misma realidad. Todos los autores de teología 
espiritual comienzan hoy su tratado con la referencia al Espíritu. 


3 Borr, L, El destino del hombre y del mundo (Santander 1978), 74 
32 Es una buena ayuda para el tema el articulo de E. Pacho, «Definicion de la 
“espiritualidad”. Respuestas y tratamientos», en Burgense 34 (1993) 281-302 
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No cabe duda de que la presencia del Espíritu es lo más radical 
en la espiritualidad. Pero se necesitan, además, otros datos. 

Se presenta también la espiritualidad como la forma envolvente y 
unificadora de entender toda la vida: Dios, el hombre, la muerte, el 
universo, la historia, el amor. Hans Urs von Balthasar la describe: 


«La actitud básica, práctica o existencial, propia del hombre y 
que es consecuencia y expresión de una visión religiosa —o, de un 
modo más general, ética— de la existencia» ?, 


Llamamos la atención de que esta descripción, que plantea abier- 
tamente la espiritualidad como expresión de la persona integrada 
desde el valor religioso, va a marcar a las definiciones posteriores. 


Busca directamente la integración de la persona en la espiritual1- 
dad 3. 


Nos falta otro paso importante: la concreción de la espiritualidad 
cristiana. Con la clave ofrecida por von Balthasar es fácil ver la es- 
piritualidad cristiana como /a integración de toda la persona desde 
la fe, la esperanza y el amor. Es el planteamiento que hace A. M. 
Besnard: 


«La espiritualidad, en el fondo, no es más que la estructuración 
de una persona adulta en la fe, según su propia inteligencia, su voca- 
ción y sus carismas por un lado, y las leyes del universal misterio 
cristiano por otro» *. 


Estas definiciones han contado con una buena acogida; y nos lo 
demuestra el hecho de que las definiciones posteriores contienen el 
mismo espíritu 3. 


3% BALTHASAR, H U von, ac, 7-8. 

24 En la misma línea está la descripción que hace J SoBrino «Se busca aquella 
espiritualidad que sintetice el ser hombre y el ser creyentes, el salvar y el ser salvados, 
el servir a Dios y el remitirse a Dios», Liberación con espíritu, 60 

Y BesNARD, A M, «Tendencias dominantes en la espiritualidad contemporánea», 
en Concilium 9 (1965) 27 

+ El teólogo moralista B-_ Frar ING dice: «La espiritualidad cristiana es la modal1- 
dad, llevada a cabo por el Espíritu, de la existencia de fe en su totalidad, modalidad en 
la que la vida del espíritu de Cristo se forma y se desarrolla en nosotros en una 
concreción condicionada históricamente», A RoTZLTTER afirma que la espiritualidad 
es «la existencia del cristiano en cuanto dada por el Espíritu de Dios y desarrollada, a 
partir de su acogida, en la multiplicidad de la vida» (Tomadas las dos definiciones de 
Weismavyer, J, Vida cristiana en plenitud, 23-24) J Martin VeLasco afirma: «La 
espiritualidad es, pues, la forma concreta que cobra la identidad cristiana encarnada en 
las circunstancias propias de la vida de un cristiano o de un grupo de enistianos»: «La 
espiritualidad del presbítero diocesano en la coyuntura histórico-social actual», en 
Comision Episcopal DEL CLERO, Espiritualidad del presbítero diocesano secular Sim- 
posio (Madrid 1987), 373 
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b) La espiritualidad como la estructuración de toda la persona 
desde la vida teologal. Sus implicaciones 


La espiritualidad entendida desde esta clave entraña una serie de 
implicaciones: 

La espiritualidad se entiende en referencia a la estructura de to- 
da la persona, no como algo que se sobreañade o como algo acci- 
dental a la persona. En esta estructuración de toda la persona deben 
estar presentes todas las dimensiones de la persona —también la in- 
serción en el mundo y las relaciones con los demás—. Nada queda 
fuera: actitudes, comportamientos, relaciones. La espiritualidad se 
presenta como resultado de dicha integración; no como una progra- 
mación que responde a un deseo o a una aspiración. La espirituali- 
dad es vida, se vive. 

Esta estructuración se hace desde la fe, desde la madurez de la fe 
o desde la vida teologal. Todo debe estar en coherencia con la reali- 
dad teologal de la persona: «hijo y hermano en Cristo». La espiritua- 
lidad hace referencia a la misma identidad del cristiano. La relación 
con la identidad va ser un punto clave en el planteamiento de la 
espiritualidad. 

Es la misma identidad de cristiano la que incluye espiritualidad. 
No es un sobreañadido, ni tampoco es un ropaje adicional a lo que 
supone ser cristiano. La espiritualidad es de la identidad de la perso- 
na cristiana. No se trata tanto de estar imponiéndose una espirituali- 
dad, cuanto de vivir la espiritualidad en consecuencia con la propia 
identidad cristiana. Lo mismo puede decirse de la espiritualidad del 
vocacionado según sea la identidad del carisma ?”. 

La espiritualidad no es, pues, un dato previo, desde el cual se fija 
la identidad de la vida cristiana, sino al revés. Siempre hay peligro 
de fijar la concepción de ser cristiano desde una espiritualidad enten- 
dida y vivida como un valor en si misma. 


37 Aducimos estos datos: la relación entre la espiritualidad e identidad fue el punto 
de partida del Simposio de espiritualidad sacerdotal, y tuvo en él una total confirmación 
[cf Gamarra, S., «Líneas de convergencia en la espiritual idad del presbitero diocesano 

* secular», en Comision Eriscopal DEL CLERO, Espiritualidad del presbítero diocesano 
secular. Simposio (Madrid 1987), 679]; y en la misma clave se celebró el Congreso 
(1989) y se desarrolló el Sínodo de Obispos 1990 [cf MarTIN ABAD, J., «Apuntes para 
una memoria más completa Sínodo ”90. inadvertido, pero fundamental», en Ecclesia 
50 (1990), 1939]. La Exhortación postsinodal Pastores dabo vobis de Juan PaBLo II 
ha querido esclarecer la «verdad» de la identidad del sacerdote (n 11) como fundamen- 
to ineludible de toda ulterior reflexión sobre su espiritualidad y formación Esta con- 
vergencia de datos apoya el planteamiento de la relación entre espiritualidad e ident1- 
dad 
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Con el estudio de las dimensiones de la espiritualidad y con las 
definiciones que nos han ofrecido, tenemos ya unos elementos fun- 
damentales para comprender el contenido de la espiritualidad. 


IV. LOS CONDICIONAMIENTOS DE UN NUEVO 
PLANTEAMIENTO DE LA ESPIRITUALIDAD 


Este apartado responde a la preocupación de cómo estudiar y 
presentar hoy la espiritualidad. ¿Desde qué coordenadas debe hacer- 
se el planteamiento de la espiritualidad? ¿Qué sensibilidades están 
en juego? 


1. Antropología y espiritualidad 


Uno de los puntos más fundamentales para valorar hoy la espiri- 
tualidad es la relación que existe entre la espiritualidad y la antropo- 
logía. Difícilmente puede hacerse hoy un planteamiento de espiritua- 
lidad, y mucho menos de mística, que no tenga conexión con la an- 
tropología. Como veremos a continuación, la antropología es hoy 
uno de los condicionamientos más fuertes para el planteamiento de 
la espiritualidad 38, 

Al plantear la relación entre la espiritualidad y la antropología 
nos marcamos estas metas: 

Fundamentar bien la espiritualidad. A veces se hace descansar 
la espiritualidad en consideraciones piadosas; y cuando se la ve sin 
base humano-teológica pierde toda credibilidad. 

Ver la espiritualidad como connatural al hombre. Es necesario 
llegar a comprender que ser espiritual es propio de quien ha asumido 
todo su ser de persona. Se puede decir que quien no vive la espiri- 
tualidad no ha asumido plenamente su ser de persona. De esta forma 
desaparece un cierto carácter de obligatoriedad extrínseca con el que 
la espiritualidad se ha podido presentar o se presenta todavia hoy. 

Capacitarse para responder a los interrogantes de inspiración 
antropológica. No se trata solamente de los interrogantes más comu- 
nes, como pueden ser: si la espiritualidad es solamente de personas 
en situación «límite»; si es propia de un subdesarrollo; si es la eva- 
sión de la urgencia de compromiso, sino de los interrogantes que 


% Cf Ruiz DE LA Peña, J L, Las nuevas antropologías Un reto a la Teologia 
(Santander 1983), ALtaro, J, De la cuestión del hombre a la cuestión de Dios (Sala- 
manca 1988); Mar tin VeLasco, J., El encuentro con Dios Una interpretación perso- 
nalista de la religión (Madrid 1976). 
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plantean la relación interpersonal con Dios en verdad y sin proyec- 
ciones. 

Liberarse del complejo ante la espiritualidad. Los complejos que 
pueden darse con relación a la espiritualidad pueden ser varios: «que 
no se lleva»; «que no es de todos»; «que no va con la propia psico- 
logía». La liberación del complejo comporta sin más una dosis de 
seguridad interior y exterior en el comportamiento de uno mismo. 
Pretendemos, pues, buscar la garantía de estas afirmaciones: La es- 
piritualidad es de todos, va con todos y es actual. 


a) Antropología humana 


Si nos planteamos un estudio fundamentado de la relación entre 
la espiritualidad y la antropología es obligado que ofrezcamos la ba- 
se más amplia posible a nuestra reflexión. 

1) Punto de partida: la aportación de la fenomenología de la 
religión. Partimos de la descripción que nos ofrece J. Martín Ve- 
lasco: 


«La religión aparece como un hecho humano, compuesto por 
manifestaciones de todo tipo: prácticas, creencias, instituciones, etc., 
culturalmente condicionadas, y surgidas del reconocimiento por el 
hombre de una realidad sobrenatural a la que se atribuye la salvación 
de la propia vida» 3”. 


Pero ¿qué es lo esencial de la religión? 

a) No es suficiente para definir un hecho como religioso aten- 
der la función que desempeña en la vida del sujeto o de la comuni- 
dad. Es verdad que la religión ofrece finalidad y sentido a la vida, 
que estructura la persona y le da armonía, que da cohesión al grupo; 
pero estas funciones y funciones análogas pueden desempeñarlas 
también otras actividades no religiosas. 

b) El elemento central de toda religión es la realidad sobrehu- 
mana o sobrenatural con la que el sujeto entra en relación. Este 
reconocimiento supone que el hombre se trascienda. En el trascen- 
.derse está la diferencia entre la verdadera y la falsa religión: trascen- 
derse a lo sobrehumano —Dios buscado y reconocido como Dios— 
o posesionarse de un absoluto, convirtiéndolo en ídolo. 


% MARTIN VELASCO, J., «La religión en el hombre», en Communio 2 (1980) 325. 
Seguimos al autor en este tema. 
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Se comprende que la verdadera religión-espiritualidad enriquece 
a la persona auto-trascendiéndose; en cambio, la falsa religión alie- 
na esclavizándola bajo el dominio de algo inferior a la persona. 

c) Elemento de gran importancia: la relación personalmente vi- 
vida con la realidad suprema. La religión es una relación asumida; es 
una relación personalmente ejercida, no se reduce a mera intención. 

Es, además, una relación integral, de todo el hombre. No hay en 
el hombre un órgano específico para lo religioso. La religión es una 
relación que afecta a la persona como tal y la compromete por com- 
pleto. Por eso, no se puede decir que la religión sea una función 
especial del espíritu humano, sino que es algo más radical: la dimen- 
sión de profundidad de todas las actividades humanas. 

d) Lo que acabamos de decir nos da la clave para interpretar la 
religión como un hecho humano. No se quiere decir que sea un pro- 
ducto elaborado por el hombre, sino que la religión surge de esa 
dimensión de profundidad que le hace al hombre ser lo que es. 

2) La aportación filosófica. Acabamos de ver que la espiri- 
tualidad es relación; y presentamos ahora que lo fundamental para 
entender a la persona es su ser relación. Actualmente se valora mu- 
cho la relación para definir a la persona *, 

Esta valoración no contradice la formulación tradicional. La des- 
cripción que hace Boecio de la persona: «Substancia individual de 
una naturaleza racional» la considera sin dependencia de otros seres, 
en radical espontaneidad y sin necesitar de otra cosa para subsistir 
(subsistencia). Esta visión se ve enriquecida con el pensamiento mo- 
derno, que subraya que ese centro independiente y libre es esencial- 
mente relación, comunión, diálogo. Es independiente y libre en rela- 
ción y desde la relación. Sólo saliendo de sí permanece en sí; sólo 
dando recibe el ser personal. La persona es una substancia relacio- 
nada, 

El término que expresa esta concepción de persona no es el 
«YO», sino el «YO-TU». En el tú que me acepta como soy y acepta 
mi donación, comienzo a ser plenamente yo. 

¿Hay peligro de aberraciones? No sólo existe el peligro, sino que 
se dan de hecho las aberraciones. Se valora la relación sin tener en 
cuenta a la persona que se relaciona, y hasta se intenta que desapa- 
rezca el yo. Debe estar siempre presente que la relación no existe sin 
la persona, como ésta no es plenamente tal sin la relación. 

3) Punto de convergencia. Al afirmarse que la espiritualidad 
es relación y que la persona se entiende como relación surge una 
serie de preguntas: ¿Cabe alguna afinidad entre la relación de la es- 
piritualidad y la persona como relación? ¿Se puede decir, sin más, 


pan 
4 Cf. Borr, L., o.c., 70-75. (S 
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que en la persona existe una predisposición comnatural a la religión, 
a la espiritualidad? Como respuesta, ofrecemos estas observaciones: 

a) Es propio de la espiritualidad trascenderse en/por la relación 
con el Absoluto. 

b) En las relaciones interpersonales puede hablarse, también, 
de auto-trascendencia. La verdadera relación supone salir de uno 
mismo, buscar e ir al otro por encima de los propios intereses y aun 
en contra de ellos, y llegar al tú del otro; y esto es auto-trascenderse. 

c) El auto-trascenderse es posible por la relación que se esta- 
blece con el Absoluto presente en las relaciones interpersonales. 
Nuestras relaciones interpersonales están sostenidas por el bien, por 
el amor. 

d) La experiencia de la trascendencia en las relaciones abre al 
infinito. La relación interpersonal humana está lejos de colmar la 
capacidad de ser-en-relación que cada sujeto lleva dentro. A mi de- 
seo de comunión y de diálogo, a mi deseo de amor, a mi deseo de 
superación, a mi deseo de bien no encuentro respuesta adecuada en 
la experiencia de cada día. En esta experiencia de finitud se hace 
presente la infinitud. La apertura a lo absoluto es radical. X. Zubiri: 


«Se “es” aprehendiendo este carácter formalmente trascendente 
de la fundamentalidad de Dios en la persona humana, en mi propio 
ser personal» *'. 


Este núcleo personal existente, que entra en mi ser-en-relación y 
que se presupone en la relación interpersonal, no se explica desde las 
mismas relaciones, se experimenta en su soledad y solamente en- 
cuentra adecuación en la relación originaria, en el Amor creador. 


b) Antropología cristiana 


La antropología cristiana nos ofrece al tema persona-relación una 
panorámica insospechada, un planteamiento cualitativamente nuevo. 

Para ello debemos introducirnos en lo más nuclear de la vida 
cristiana, que no podemos reducir a intenciones, a actitudes o a com- 
portamientos. Habrá que contar con las actitudes y con los compor- 
tamientos, pero derivados del ser cristiano. 


2? Zubir1, X., El hombre y Dios (Madrid 1984), 327. La apertura constitutiva de la 
persona a Dios es objeto de estudio del autor en la obra que citamos. Recogemos esta 
afirmación: «Dios, no es algo de que el hombre puede o no ocuparse como de tantas 
otras cosas en la vida, sino que velis nolis es algo a que estamos físicamente lanzados 
no por ocurrencia sino constitutivamente» (ibid., 259). 
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Ser cristiano es estar en Cristo, vivir en Cristo. Esta es la expre- 
sión más utilizada para indicar la participación de la Pascua del Se- 
ñor; y en ella se expresa el nuevo nacimiento: «Quien está en Cristo 
es nueva criatura» (1 Cor 5,17). ¿Qué significado tiene este «estar en 
Cristo», «vivir en Cristo»? Y, 

No se reduce a un intento de identificación moral con Cristo des- 
de uno mismo. Se trata de una relación más profunda: de filiación: 
Hijos en el Hijo; entrañados en el Padre (cf. Rom 8,14; Gál 3,26; 
4,6-7; 1 Jn 3,1); de fraternidad: En Jesús somos hermanos; entraña- 
dos en la solidaridad de todos los hombres (cf. Rom 8,29; Col 1,18; 
Il Jn 3,11.24); y con una afectividad nueva, de hijo y de hermano. 

La antropología cristiana nos sitúa en la insospechada relación de 
hijos y de hermanos en Jesús, que es lo más nuclear del ser cristiano. 

La conclusión a la que llegamos es obvia: la espiritualidad, que 
hunde sus raíces en la antropología, no puede hacerse a sus espaldas, 
sin contar con ella. 


2. El contexto socio-cultural y la espiritualidad 


El punto de partida es un principio que no puede olvidarse: la 
vida y la espiritualidad no se entienden por separado. La posición 
del cristiano en la sociedad incluye unos condicionamientos a su es- 
piritualidad. Por esa razón presentamos un apunte de lo que es la 
nueva mentalidad y su repercusión en la espiritualidad *. 


Ante el recurso que puede hacerse al influjo que el cambio socio- 
cultural tiene sobre la espiritualidad, subrayamos estos puntos: 


a) No debe absolutizarse el influjo del cambio socio-cultural 
actual como si en todas las personas y en todas las situaciones tuvie- 
ra los mismos resultados. Si así fuera, tanto la teología como la es- 
piritualidad se convertirían en pura sociología. 


2 Cf. infra cap. Ill. 

4 Ante una bibliografia muy abundante, señalamos las siguientes obras: ALVAREZ 
Gómez, J., «El momento histórico de la vida consagrada», en AA.VV., En el aprieto 
me diste anchura. ¿Cómo regenerar y adiestrar la vida consagrada para el próximo 
futuro? (Madrid 1992), 33-78; Garcia, J. A., En el mundo desde Dios, Vida religiosa 
y resistencia cultural (Santander 1989); GerFRrE, C., «Crocevia tra culturale e spiritua- 
le», en Seconbin, B.-GorFt, T., Corso di spiritualitá, 222-244; GON7ALEZ-CARVAJAL, 
L., 0.c.; MarDonEs, J. M., Postmodernidad y cristianismo. El desafio del fragmento 
(Santander 1988); Martín VELASCO, J., Increencia y evangelización. Del diálogo al 
testimonio (Santander 1988), Rovira BeLLoso, J. M., Fe y cultura en nuestro tiempo 
(Santander 1988); Seconoin, B., «A la prova della nuova cultura», en Seconbin, B.- 
Gorrt, T., o.c., 680-749, 
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b) Conviene resaltar los aspectos positivos o favorables del 
contexto actual para la espiritualidad Y. Ha sido frecuente describir- 
lo con connotaciones predominantemente o sólo negativas. 

c) Denunciamos el defecto de abundar en análisis de la situa- 
ción sin que tenga después incidencia alguna en el planteamiento 
que se hace de la espiritualidad. 


a) La mentalidad moderna y postmoderna 


Los rasgos que caracterizan la mentalidad moderna son los si- 
guientes: la racionalización de la vida natural y social; la economía, 
que es el centro productor de relaciones sociales; la visión del mun- 
do, que se presenta descentrada, desacralizada y pluralista; la razón 
fragmentada; la autonomía individual; la primacía de la visión cien- 
tifico-positiva. 

La postmodernidad se caracteriza por: el historicismo relativista; 
el politeísmo de valores; la superación de la religión; el hedonismo 
individualista; la superación de la razón. 

Los logros positivos de la cultura de la modernidad han sido *: 
la autonomía de la conciencia; la aspiración a la felicidad; la digni- 
dad de la persona; el precio de la vida humana; la concepción demo- 
crática de la vida en la sociedad; el derecho a la libertad religiosa; la 
aceptación del pluralismo; el retorno de lo religioso. 

Por su parte, la cultura de la postmodernidad ha aportado: el fin 
del optimismo del Iluminismo; la búsqueda de un nuevo humanis- 
mo; la experiencia del silencio de Dios como nota colectiva del es- 
píritu 46; la estética como camino de acceder al misterio; la vía de la 
gratuidad. 


b) El compromiso por la liberación 


No puede olvidarse dentro del contexto socio-cultural actual la 
praxis del compromiso por la liberación *. Rasgos característicos: 


4 Cf. Garcia Muraa, J. R., «Formación permanente y lectura de los signos de 
Dios en nuestro tiempo», en Comision EPiscopal DEL CLERO, La Formación permanente 
de los sacerdotes. Simposio (Madrid 1992), 237-252, 

45 Cf. GEFFRE, C., a.c., 229. 

% Cf. GEFFRE, C., a.c., 238; ALVAREZ Gomez, J., a.c., 48-50, 

47 Cf. GaLto, L., «Spiritualitá des moviment: di liberazione», en AA.VV., Movi- 
menti ecclesiali contemporanei, 445-465; AA.VV., Espiritualidad y Liberación en 
América Latina (Costa Rica 1982), 
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El punto de partida es la realidad grave de los hombres y de los 
pueblos que están necesitados de liberación. En este contexto nace y 
se desarrolla la teología de la liberación. Cuenta con un horizonte 
cultural propio: no está caracterizado por la primacía del conocer, 
del comprender; su horizonte cultural intenta privilegiar la praxis, 
esto es, la transformación histórica de la sociedad, y más en concre- 
to, la praxis de la liberación de los pobres y de los marginados. 

El compromiso por la liberación, siendo la forma histórica de 
vivir el Evangelio, no excluye la espiritualidad, sino que cuenta con 
ella; y la entiende desde sus mismas coordenadas: 

a) El carácter histórico será también la base de la espirituali- 
dad. Prima la hegemonía de lo histórico en el modo de vivir el Evan- 
gelio, y no tienen mucha cabida los programas espirituales sistemá- 
ticos. 

b) Esta espiritualidad tiene como un punto fundamental el pro- 
fetismo. 

c) Le es esencial la praxis; de tal manera que todo se vive en 
función del compromiso. La garantía de la espiritualidad está en el 
seguimiento a Jesús y en la solidaridad con el hermano pobre. 

Señalamos como posibles riesgos: a) La insistencia por la trans- 
formación de estructuras puede olvidar o dejar en la sombra aspectos 
personales de la conversión; b) el peligro del reduccionismo tempo- 
ralista; c) el acento por los aspectos inmanentes de la causa evangé- 
lica puede olvidar los elementos trascendentes; y d) el peligro de 
«eticizar» la vida cristiana. 

Subrayamos como aportación positiva: a) Es una fuerte urgencia 
a entrar en sintonía con el momento histórico; b) obliga a una aper- 
tura que conlleva una desinstalación; c) coloca a las personas y gru- 
pos en situación de leer el Evangelio con clave nueva; y d) plantea 
de forma nueva la relación con Dios implicado en la historia del 
hombre. 

La toma de conciencia de las características del contexto socio- 
cultural actual debe estar presente de forma operante en el nuevo 
planteamiento de la espiritualidad. Debe evitarse que se plantee la 
espiritualidad de espaldas al contexto que se está viviendo. 


3. El proceso evolutivo de la persona y la espiritualidad 
Aunque no desarrollemos el tema, porque lo veremos más ade- 
lante cuando estudiemos el proceso de la vida cristiana %, no quere- 


mos que la brevedad se interprete como indicio de menor importan- 


4 Cf. infra cap. IX, 258-261. 
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cia. Buscamos que quede claramente afirmado que el momento bio- 
psíquico de la persona es un condicionamiento muy decisivo en la 
espiritualidad %. 

a) La espiritualidad debe contar con el momento bio-psíiquico 
de la persona. La espiritualidad se ve afectada por el substrato psico- 
fisico y debe contar con él. 

b) Hoy se da un reconocimiento de la aportación de la psicolo- 
gía, al mismo tiempo que se advierte el peligro del «psicologismo», 
que se da cuando los «aprioris» de la realización de la persona según 
los planteamientos de las escuelas de psicología se afirman tanto que 
la espiritualidad ya no puede actuar más allá de ellos, ni, por supues- 
to, en contra de ellos. En este caso la espiritualidad se convertiría en 
pura psicología. Pero en la espiritualidad hay que contar con la ac- 
ción del Espíritu; y no todo es psicología. 

c) Señalamos los puntos más esenciales que deben tenerse en 
cuenta en el proceso de la persona. Debemos contar con la identidad 
completa de la persona, que incluye: La dimensión psicológico-sub- 
jetiva, la dimensión psico-social, la dimensión existencial, la dimen- 
sión espiritual. Y tomar conciencia de que el hombre, sin ser mero 
proceso, es un ser en proceso; que debe realizarse como persona en 
una unidad progresiva; que tiene que asomarse siempre a nuevas 
profundidades en su vida; que siempre puede encontrarse en ella con 
algo más sorprendente. Es imprescindible el conocimiento de esos 
distintos momentos del proceso de cada persona y sus característi- 
cas. 

Después de haber visto los condicionamientos actuales a la espi- 
ritualidad pasamos a señalar las características de su planteamiento. 


V. NUEVO PLANTEAMIENTO DE ESPIRITUALIDAD. SUS 
CARACTERISTICAS 


Concluyamos este capitulo incorporando lo estudiado al nuevo 
planteamiento de la espiritualidad. Señalamos sus características %, 


Cf. BERNARD, Ch. A., La crescita spirituale (ad usum privatum) (Roma 1992); 
De FiorEs, S., «Itinerario espiritual», en NDE, 733-750, GAMARRA, S., «Proceso peda- 
gógico en la espiritualidad sacerdotal», en Comisión EPISCOPAL DEL CLERO, Congreso 
de espiritualidad sacerdotal (Madrid 1990), 223-259; GARRIDO, J., Adulto y cristiano. 
Crisis de realismo y madurez cristiana (Santander 1989); Riva, A., «Crescita e matu- 
ritá», en SeconDIN, B.-Gorri, T., 0.c., 525-600. 

30 Cf. BESNARD, A. M., a.c.; De Fiores, S., «Espiritualidad contemporánea», en 
NDE 454-475; Martin VeLasco, J., El malestar religioso de nuestra cultura, 263-344; 
Lórez SANTIDRIÁN, S., «Orientaciones doctrinales y el aspecto integrador de la espiri- 
tualidad actual», en Burgense 34/1 (1993) 333-339; Subsrack, J., Prognosis de una 
futura espiritualidad (Madrid 1972). 
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1. Una espiritualidad integradora de la persona 


Una vez estudiada la relación entre identidad cristiana y espiri- 
tualidad, entre antropología y espiritualidad, resulta evidente que la 
espiritualidad deba presentarse como integradora de la persona. 

Desde este planteamiento se comprende fácilmente la insistencia 
con la que se pide actualmente una espiritualidad personificada *'. 


2. Una espiritualidad que sea experiencia personal de la fe 


La experiencia espiritual es una característica que debe tenerse 
muy en cuenta y que requiere en estos momentos un detenido estu- 
dio 52. El tema es complejo; y, como aproximación, ofrecemos estos 
datos: 

La vida, que tiene como elemento integrante la experiencia, se 
vive bajo dos postulados prácticos que funcionan y que llegan a ad- 
quirir el carácter de principios. El principio de la experiencia: el 
hombre de hoy está cada vez más sometido a la estimulación de los 
sentidos, y acepta sólo lo que experimenta. El principio de la inten- 
sidad de vida: no acepta que decrezca la intensidad de la experien- 
cia. Estos dos principios se hacen presentes hoy, y con intensidad, 
también en la espiritualidad. 

Dentro de ésta existe una fuerte corriente a favor de la experien- 
cia: se ha esperado a congelar la condenación que se dio contra el 
modernismo y se ha vuelto a plantear el valor de la experiencia. Y se 
presenta la experiencia no como oposición a la fe, sino como su 
encarnación *. 

Esta tendencia está sostenida y alimentada: 1) Por la misma vida 
del hombre. Se siente la exigencia de creer lo que se presenta garan- 
tizado por la vida. 2) Por la mentalidad creada por las ciencias natu- 
rales, que apoyan el reino de la experiencia y desconfían de las cons- 
trucciones ideológicas. 3) Por la mentalidad de la postmodernidad, 
que se caracteriza: por un rechazo de todo tratamiento objetivista del 
absoluto; por la aceptación, en cambio, de una actitud mistica silente 


5" Cf. GARRIDO, J., Educación y personalización (Madrid 1990); Martin VELASCO, 
J.,o.c., 263-292. 

2 Cf. infra cap. IX. 271-276. 

5% Cf. GUERRA, A., «Experiencia cristiana», en NDE, 491-498; Io., «Natura e luoghi 
dell*esperienza spirituale», en Seconnin, B.-GorF1, T., 0.c., 25-55; HuxLEy, A., La 
experiencia mística y los estados de conciencia (Barcelona 1986); Lorz, J. B., La 
experiencia trascendental (Madrid 1982); Pikaza, X., Experiencia religiosa y cristia- 
nismo (Salamanca 1981); MOUROUX, J., L'expérience chrétienne (Paris 1952); Duch, 
Li., La experiencia religiosa en el contexto de la cultura contemporánea (Madrid 
1979). 
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y fruitiva; por la valoración del aspecto fruitivo en la vida; por el 
primado de la experiencia sobre el pensamiento discursivo para lle- 
gar a la misma realidad. 4) Por la dimensión histórico-salvifica de la 
Revelación. 

Esta experiencia religiosa se entiende como presencia vivida y 
como encuentro de comunión con Dios; no puede tratarse de una 
percepción inmediata del absoluto como realidad observable. En la 
espiritualidad cristiana, la experiencia religiosa debe llevar la im- 
pronta del vivir en Jesús por el Espiritu %*. Esta sería la experiencia 
religiosa fundante en la que descansaría el proceso posterior de la 
vida cristiana. 


3. Una espiritualidad vivida en el Espíritu 


El redescubrimiento del Espíritu puede considerarse como una 
de las notas más sobresalientes de la evolución que la espiritualidad 
va teniendo en los últimos tiempos %, 


4. Una espiritualidad que se desarrolla contando 
con la vida y con el mundo 


Existe una desconfianza en todo aquello que se pueda catalogar 
como ideología, como planteamiento teórico englobante. Igualmente 
hay un desprecio de los esquemas prefabricados de oraciones y un 
rechazo de lo que suponga lejanía de la vida; se busca y se valora la 
simplicidad de la espiritualidad y de sus formas. 

En cambio, está en alza el optimismo ante el valor de la vida; y 
hay necesidad de confiar en ella. Y la valoración de la vida es algo 
más que la visión que da una mera intencionalidad espiritual; se trata 
de descubrir la misma profundidad de la vida. 

Pero existe un peligro, que debe evitarse: pensar que el encuentro 
con Dios se da en el contenido cotidiano de la existencia y no fuera 
de éste. Precisamos: Es verdad que el encuentro con Dios se da en lo 
concreto de la existencia de cada día; pero no es verdad su absoluti- 
zación: que el encuentro con Dios no es otra cosa que la experiencia 
del contenido cotidiano de la existencia. 


5 Cf. ALonso, S. M., Proyecto personal de vida espiritual (Madrid 1990). 

55 Cf. Copina, V., «De la ascética y mística a la vida según el Espíritu de Jesús», 
en FLorisTAN, C.-TAMAvo, J. (eds.), El Vaticano ll, veinte años después (Madrid 1985), 
271-291. 
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5. Una espiritualidad gratificante y gozosa 


Desde lo que hemos contemplado, la espiritualidad tiene referen- 
cia al sentido de la vida y de la persona en concreto, y a su plenitud. 
Ahora bien, la verificación del sentido de la vida y de la plenitud 
está en el gozo. 


6. Una espiritualidad de diálogo y, al mismo tiempo, 
una espiritualidad definida 


Es un punto clave para nuestro planteamiento de espiritualidad, 
en la que cuenta tanto la relacionalidad de la persona. 

Debe ser una espiritualidad abierta y en diálogo. Por varias razo- 
nes: a) Estar abierto al pensamiento postmoderno supone asumir la 
autocrítica permanente con respecto al modo de hablar de Dios. b) 
El hecho de un pluralismo de visiones, de concepciones, de posturas 
de vida supone ya una llamada a la escucha. c) La espiritualidad 
actual debe responder a una teología que es cada vez más ecuméni- 
ca. d) El Vaticano 1 afirma que la Iglesia católica no rechaza nada 
de lo que hay en las religiones no cristianas de verdadero y santo, y 
lo respeta como «destello de aquella verdad que ilumina a todos los 
hombres» (NAe 2). 

Pero debe ser definida. La espiritualidad abierta y en diálogo no 
significa que sea contemporizadora. Subrayamos que sea definida, 
que no es lo mismo que fijada o inmutable. Podrá y deberá cambiar, 
pero sin perder definición. No es posible una espiritualidad en ambi- 
giiedad: 

a) Porque debe responder a la estructura de la persona. La es- 
tructuración de la personalidad presupone unos objetivos muy claros 
y una respuesta firme. 

b) Porque lo radical de la espiritualidad no lo da la mentalidad 
actual, sino la vida teologal. Para vivir la espiritualidad no se puede 
estar esperando a la aceptación de los demás. 

c) Por la naturaleza misma del diálogo. El diálogo sólo es posi- 
ble desde posiciones definidas. Cuando se diluye la identidad propia 
de los distintos carismas y consecuentemente su espiritualidad, se 
pierde la capacidad y la posibilidad de diálogo desde la propia espi- 
ritualidad. 
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7. Una espiritualidad profundamente realista 


Existe actualmente una fuerte sensibilidad hacia el realismo de la 
espiritualidad; y no faltan las razones: 

a) La espiritualidad, que, como hemos visto, es integral, abarca 
a la persona entera, también en su actuar y en sus comportamientos. 

b) Dentro de la mentalidad actual no se aceptan las elaboracio- 
nes fuera de contexto; se desconfía de las formulaciones abstractas, 
intemporales y sin sujeto. Desde esta perspectiva se comprende que 
la espiritualidad, que busca la fundamentación bíblica, cuente cada 
vez más con la Palabra de Dios. 

c) Está presente la persona de Jesús, cuya vida y doctrina están 
marcadas por el realismo: Mt 7,21; 25,31-46; Lc 6,46; Jn 14,21; 1 Jn 
2,3ss. 

d) También a la espiritualidad se le impone la verificación; y el 
criterio de verificación de la espiritualidad está en la respuesta de 
vida, en el seguimiento, en el compromiso. Es un principio que cada 
vez tiene mayor aceptación. Se presenta la necesidad de obras y de 
frutos como garantía de la espiritualidad. 


8. Una espiritualidad fraterna y apostólica 


La comunidad puede verse o como un medio para asegurar la 
respuesta en el seguimiento de Jesús, o como el fruto de la presencia 
de Jesús. Actualmente se potencia esta última visión de la comuni- 
dad, como veremos en el capítulo siguiente. Y en la fraternidad está 
el compromiso real con los hermanos. 


9. Una espiritualidad eclesial 


La comunión eclesial se presenta como totalmente necesaria para 
la vida espiritual cristiana. Si la comunión eclesial es de la misma 
identidad del ser cristiano, le será esencial a su espiritualidad. 


10. Una espiritualidad profundamente afectiva 


Esta exigencia parte de la misma caridad, base de la relación con 
Dios y con los hermanos. No hay vida espiritual sin caridad. Pero la 
caridad, que es esencialmente operativa, es también esencialmente 
afectiva. 
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11. Una espiritualidad que entraña la relación con Dios Trino 


No basta el mero reconocimiento de Dios; se necesita cultivar y 
vivir la relación interpersonal con Dios. La espiritualidad, si es ver- 
dadera, supone una actitud contemplativa que debe ser atendida. Se 
trata de contemplar al verdadero Dios de Jesucristo, Dios uno y 
trino. 


12. Una espiritualidad pascual, que afronte la cruz 


Cada vez se insiste más en la Presencia del Señor Jesús. La espi- 
ritualidad, tanto en su dimensión personal como comunitaria, debe 
celebrar la presencia del Señor. Y la realidad de la cruz entra dentro 
del Misterio Pascual; no podemos orillarla. Pero, además, el sufri- 
miento está presente en la vida y debe ser afrontado 3%, 


Es un paso importante para el estudio de la teología espiritual 
contar con que la espiritualidad no es un sobreañadido a la persona, 
como si se tratara de algo accidental, sino que pertenece a su identi- 
dad. Desde esta posición hemos visto que los reparos no tienen nin- 
guna base para rechazar la espiritualidad como propia de todo hom- 
bre; a lo más pueden denunciar las formas defectuosas de vivirla. 

También hemos visto que la espiritualidad, que responde a la 
identidad de la persona cristiana, tiene muy presentes el contexto 
histórico concreto y el proceso evolutivo que atañen a la persona. No 
sé olvidará en adelante que se trata de la espiritualidad del cristiano 
que vive unas situaciones concretas. La actualidad de la espirituali- 
dad es un dato fundamental con el que hay que contar para iniciar el 
estudio de la teología espiritual. 

Están puestas ya las bases para poder abordar en profundidad la 
espiritualidad cristiana. 


3% Cf. E. SciLLEBEECKX, dedica dos capítulos, en contextos distintos, al sufrimien- 
to: «Sufrimiento por los demás. Futuro de un mundo mejor» (Sufrimiento de Cristo) y 
«Recuerdo crítico de la humanidad doliente», en su obra Cristo y los cristianos (Ma- 
drid 1982), 212 y 652. 


CAPÍTULO III 
LA VIDA CRISTIANA. LA VIDA EN CRISTO 


BIBLIOGRAFIA 


AA.VV., «Divinisation», en DSp I!, 1370-1459; BERNARD, CH. A., 
Teologia spirituale, 98-142; CaroeviLa, V. M., Liberación y divinización 
del hombre. La teología de la gracia en el evangelio y en las cartas de san 
Juan (Salamanca 1984); DurweLt, F. X., Nuestro Padre. Dios en su miste- 
rio (Salamanca 1990); GonzáLez Faus, J. L, Proyecto de hermano. Visión 
creyente del hombre (Santander 1987); JeREMIAS, J., Abba y el mensaje cen- 
tral del Nuevo Testamento (Salamanca 1989); LaDArta, L. F., Teología del 
pecado original y de la gracia (Madrid 1993); Lectio, M., Misericordia 
entrañable (Salamanca 1987); PhiLips, G., Inhabitación trinitaria y gracia 
(Salamanca 1974); Rulz DE LA PEÑA, J. L., El don de Dios. Antropología 
teológica especial (Santander 1991). 


Es obligado que se presenten los objetivos que nos proponemos 
al estudiar «la vida en Cristo» en la teología espiritual. Salta a la 
vista que es distinto este estudio en el tratado de gracia, en sagrada 
escritura, en teología moral o en teología espiritual. Presentando los 
objetivos propios de la teología espiritual, se marca ya el campo de 
la reflexión, se indica la meta a la que se quiere llegar y se señalan 
las preguntas y los interrogantes a los que se va a responder. ¿Qué 
pretende la teología espiritual con el tema de La vida en Cristo? 
¿Debe estudiarlo? ¿Desde qué perspectivas? 

I. Es el tema central de la teología espiritual |, el núcleo vital 
desde el que cobran sentido todos los demás temas de la vida cristia- 
na y de la espiritualidad. No se puede hablar del seguimiento de 


! El tratamiento que las obras recientes de teología espiritual hacen del tema es 
desigual. Es bastante común entre los autores estudiar los distintos factores de la 
perfección cristiana sin partir del estudio central de lo que es la vida cristiana en sí, de 
lo que es vivir la vida en Jesús o la vida en gracia. Esta ausencia la percibimos en: 
ARZUBIALDE, S. G., Theologia spiritualis. El camino espiritual del seguimiento a Jesús 
| (Madrid 1989); FerLay, Pu, Compendio de la vida espiritual (Valencia 1990); Gorrt, 
T., La experiencia espiritual hoy (Salamanca 1987); Gozz£uno, G., En la presencia de 
Dios. Elementos de teología de la vida espiritual (Madrid 1994); De Guiberr, J., 
Theologia spiritualis ascetica et mvstica (Roma 1952); Jatn, N., Hacia una espiritua- 
lidad de la liberación (Santander 1987); Ruiz SaLvanor, F., Caminos del Espíritu 
(Madrid 1991); Srconbin, B.-GorFt, T., Corso di spiritualita (Brescia 1989). Otros 
autores estudian más expresamente cl tema: BERNARD, CH. A., 0.c., 98-142; EsPEJa, J., 
La espiritualidad cristiana (Estella 1992), 127-139; RiveERa, J.-IRABURU, J. M., Espiri- 
tualidad católica (Madrid 1982), 162-203.271-313; ThuLs, G., Santidad cristiana (Sa- 
lamanca 1960), 69-107. 
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Cristo, del discernimiento espiritual, del proceso de la vida cristiana, 
de la fraternidad, de la oración, de la espiritualidad cristiana en ge- 
neral sin entrar a fondo en lo que es la vida en Cristo. Al ser el tema 
central, su estudio resulta obligado; no se puede prescindir de él. 

Con este capítulo se busca dar profundidad a la teología espiri- 
tual. No basta con que el tema sea tratado; interesa, además, la forma 
de estudiarlo. Al ser el tema central, las coordenadas en las que se 
estudie serán las que marquen después el desarrollo de otros capítu- 
los. 

2. El mismo título La vida en Cristo expresa la intención de ir 
más allá del mero conocimiento histórico-teológico de Jesús, que se 
da por supuesto; lo que se pretende estudiar es la relación de la vida 
del cristiano con Cristo. 

Es verdad que la expresión La vida en Cristo da pie a muchas 
interpretaciones, siendo muy frecuente la del perfeccionamiento de 
la persona en sus actitudes y en sus comportamientos teniendo a 
Cristo como el paradigma de la vida. Pero el objetivo es más radical: 
llegar a la novedad de vida que supone «vivir» en Cristo; y desde 
esta realidad contemplar la vida moral de actitudes y de comporta- 
mientos del cristiano. 

3. No es un planteamiento de élite. Al hablar de La vida en 
Cristo no se piensa sólo en las personas que están viviendo intensa- 
mente un proceso de relación con él. La vida en Cristo no se reduce 
a una meta a la que se llega después de un recorrido de vida cristia- 
na. La vida en Cristo se nos da desde el comienzo, en el bautismo. 

Por esta razón interesa que no se retrase en la educación cristiana 
el planteamiento de lo que es vivir en Cristo. Aunque esta presenta- 
ción de la vida cristiana tiene que ser gradual y progresiva, este nú- 
cleo radical de la vida cristiana debe estar presente en todo su pro- 
ceso. 

4. El planteamiento consiste en presentar lo que para el cristia- 
no supone participar de la Pascua del Señor, ser en él criatura nueva 
y vivir la nueva relación de hijo y de hermano en Jesús. Se trata de 
una realidad a la que se accede desde el don de la fe, que nos abre al 
siempre sorprendente misterio de la Trinidad, y desde el amor de 
Dios, que nos introduce en la intimidad de su vida. Es nuestra vida. 


l. EL SER EN CRISTO DEL CRISTIANO 


1. Razón del planteamiento 


Puede extrañar en un primer momento que, después de haber 
visto en los objetivos que lo radical del cristiano es la «vida en Cris- 
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to», se comience por el planteamiento ontológico del ser cristiano. 
¿Tiene sentido que para comprender lo que es la «vida en Cristo» se 
plantee lo que supone ser en Cristo? ¿Es necesario este plantea- 
miento? 


a) Base escriturística 


La base que ofrece el Nuevo Testamento es tan amplia que nos 
limitamos a fijar la atención en unos puntos concretos: 

Son muchos los textos que nos hablan de ser en Cristo. San Pa- 
blo no se cansa de repetir la expresión de «ser en Cristo» (eínai en 
Christó), utiliza 164 veces la fórmula «en Cristo» ?. Afirma que el 
cristiano es (existe) en Cristo (1 Cor 1,30; Rom 8,1); que el que está 
en Cristo es nueva criatura (2 Cor 5,17), es uno en Cristo Jesús (Gál 
3,28) y está santificado en Cristo (] Cor 1,2) ?. Con estas expresio- 
nes san Pablo indica el cambio radical de la condición humana, tanto 
en el nivel ontológico como en el operativo *. Según la revelación, 
este cambio es una profunda realidad en el cristiano, que debe ser 
asumida y vivida. 

Esta realidad nueva del ser cristiano, que san Pablo formula con 
la expresión «ser en Cristo», san Juan la presenta con las expresio- 
nes «nacer de Dios» (1 Jn 2,29; 3,9; 4,7; 5,1.18), «ser de Dios» (1 Jn 
4,4.6; 5,19) y «permanecer» (1 Jn 2,5.6.24.27; 3,6.24; 4,12.13.15.16; 
Jn 6,56; 15,4-10), que estudiaremos más adelante. Si bien es verdad 
que en estas expresiones que utiliza san Juan está muy presente la 
vida (la «vida» entra dentro del esquema fundamental de la teología 
joánica) 3, sin embargo se trata de una vida nueva que conlleva una 
connotación ontológica nueva: «nacer de Dios», «ser de Dios». 

Al pensar en el sentido de una fundamentación ontológica del 
«vivir en Cristo» nos encontramos con que el cristiano está llamado 
a la comunión con Jesucristo. El término Koinonía se repite en el 
Nuevo Testamento: está en san Pablo, que nos habla de comunión 
con Jesucristo (1 Cor 1,9), de comunión con el cuerpo y con la san- 
gre de Cristo (1 Cor 10,16) y de comunión del Espiritu (2 Cor 
13,13). Aparece en san Juan (1 Jn 1,3.6) planteando la relación de 


* Cf. Derssmann, A., Die neutestamentliche Formel «in Christo Jesu» (Marburg 
1892). 

Y A esta expresión puede añadirse la fórmula análoga «ser con Cristo», también 
muy repetida por san Pablo. Cf. Kuss, O., La lettera ai Romani | (Brescia 1962), 
409-470. 

3 Cf. WIKENHAUSFR, A., Die Christusmystik des Apostels Paulus (Fre1burg 1965); 
ConzELManN, H., Théologie du Nouveau Testament (Genéve 1969), 211-223. 

5 Cf. CappeviLa, V. M., 0.c., 51-62. 
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unión mutua entre el Padre, Cristo y el cristiano desde el estar («Yo 
estoy en el Padre y vosotros en mí y yo en vosotros», Jn 14,20) y 
desde el mutuo «permanecer». Hay un texto de la segunda de san 
Pedro que nos habla de la comunión con la naturaleza divina: «Nos 
han sido concedidas las preciosas y sublimes promesas, para que por 
ellas os hicierais partícipes de la naturaleza divina» (2 Pe 1,4) É. 
Todos estos textos nos indican que la comunión de vida incluye 
una connaturalidad ontológico-existencial. No es posible comulgar 
en la vida de un ser que resulte totalmente otro, porque suscitaría 
una radical extrañeza ”. Se deriva con evidencia que la comunión de 
vida presupone la comunión ontológica, y que plantear la «vida en 
Cristo» debe hacerse desde el planteamiento del «ser en Cristo». 


b) El porqué de la relación con Cristo 


¿Por qué utilizamos tanto los términos que se refieren a Cristo, 
como: «ser en Cristo», «estar en Cristo», «vivir en Cristo», «Cristo 
en nosotros», «nosotros en Cristo», y, además, afirmando que es lo 
más radical de la vida cristiana? ¿No se nos puede acusar de «cristo- 
monismo», es decir, explicar la vida cristiana sólo desde Cristo? 8. 
Estas son las razones: 

No se puede prescindir del Misterio pascual como fundamento 
de la vida cristiana. Para todos es conocido que Jesús, en su muerte 
y resurrección, llevó a cumplimiento la obra de salvación que le ha- 
bía confiado el Padre ?; y que toda la novedad de la vida cristiana, 
que es ser criatura nueva, es participación de la Pascua del Señor: 
«resucitados con Cristo» (Col 3,1), «vivificados con Cristo» (Ef 
2,6), «resucitados y glorificados con Cristo» (Ef 2,6), «hijos y here- 
deros con Cristo» (Rom 8,17). La vida cristiana cuenta y debe contar 
necesariamente con la relación con Cristo. 

Existe, además, otra razón que obliga a tener muy presente la 
relación con Cristo: que él es el mediador. El, que es Cabeza de la 
nueva humanidad (Rom 5,14), Cabeza de la Iglesia (Ef 1,22; Col 
1,18), Señor de vivos y muertos (Rom 14,9), el Señor de todo lo 
creado (Col 1,15-20) y es todo en todos (Col 3,11), nos revela al 
Padre (Jn 1,18), intercede por nosotros (Rom 8,34; Heb 4,14-16; 
7,25; 9,24), nos proporciona el libre acceso al Padre (Ef 2,18) y 


£ Cf. Hauck, F., «Komonia», en GLNT V, 693-726; Rovira BeLLOSO, J. M., Vivir 
en comunión. Comunión trinitaria, comunión eucarística, comunión fraterna (Sala- 
manca 1991); SiLanes, N., «Comunión», en DTDC, 244-262. 

? Cf. Ruiz DE La Peña, J, L., o.c., 372-373.378. 

* Cf. SiLAnts, N., «Vida cristiana», en DTDC, 1444. 

2 Cf. Vaticano Il, DV, 4. 
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«nos hizo sentar en los cielos» (Ef 2,6). La conclusión se impone: al 
cristiano le es obligado contar con la relación con Cristo. 

La relación con Cristo, por muy acentuada que sea, no lleva ne- 
cesariamente a un «cristomonismo». El peligro no está en la relación 
con Cristo, sino en el planteamiento que se haga de dicha relación. 
La verdadera relación con Cristo debe llevarnos al Padre y al Espíri- 
tu, y ahí está su garantía. Lo decimos por doble motivo: en primer 
lugar, porque no se entiende la persona de Cristo sin la relación con 
el Padre y con el Espíritu: cada vez están más interrelacionadas la 
cristología y la pneumatología; y, en segundo lugar, porque gracias 
a la mediación de Cristo nuestra fe es trinitaria. 

De lo que se acaba de decir, se deriva una conclusión: no se trata 
de reducir la referencia a Cristo para asegurar la relación con el Pa- 
dre y el Espiritu, sino, más bien, de plantear nuestra referencia a 
Cristo en lo que él es: relación con el Padre y con el Espiritu. 

Después de haber justificado, como punto de partida, que tiene 
sentido hablar de nuestro ser en Cristo para comprender lo que es la 
vida en Cristo, vamos a dar un paso más: profundizar en lo que 
entraña «ser en Cristo». 


2. La autodonación de Dios al hombre en Cristo. 
La inhabitación 


No podemos ocultar el interés por encontrar lo que es «vivir en 
Cristo» y «ser en Cristo», por lo mucho que en ello le va al cristiano. 
Partimos, además, de que «ser en Cristo» no puede reducirse a la 
iniciativa y a la intención del cristiano de querer comportarse al es- 
tilo de Jesús, de ser en él y de vivir en él. Por los textos estudiados 
vemos que es mucho más; y nos preguntamos: ¿Seguimos en la bús- 
queda? ¿Nos atrevemos con sus consecuencias? Nos hacemos las 
preguntas porque las dudas que salen a nuestro paso son profundas 
y expresan una mentalidad contra la cual no es fácil actuar. 

¿Interesará? Es la primera duda que surge cuando se plantea 
profundizar más en la vida cristiana. Inmediatamente se hacen pre- 
sentes la posición del hombre pacíficamente situado en la finitud 
«sin tragedia teológica» y la alergia postmodemna a los grandes rela- 
tos y a todo proyecto utópico global '%. Pero, con todo, conviene 
reconocer que también existe una búsqueda sincera y apasionada del 
sentido de la vida; y en la clave del sentido de la vida se sitúa esta 


10 Cf. Ruiz DELA PEña, J. L., «Fe cristiana, pensamiento secular y felicidad», en Sal 
Terrae 77 (1989) 191-209. 
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aportación. Es exigencia de la sensibilidad actual que las ofertas que 
se hagan del sentido de la vida sean transparentes. 

¿Será actual? La duda se cuela nada más rozar temas como el de 
la inhabitación de la Trinidad en el cristiano. Y parece que la duda 
se confirma desde la escasa literatura teológica que actualmente 
aborda el tema !!. Pero también es verdad —y resulta ser una grata 
sorpresa— que los tres tratados más recientes de antropología teoló- 
gica plantean directamente el tema de la inhabitación de la Trini- 
dad !'?. ¿No deja de ser significativo que los dogmáticos de la antro- 
pología cristiana sean quienes aborden la realidad de la inhabita- 
ción? 

Pero, en definitiva, quien nos dará la respuesta de la actualidad 
del tema será la misma vida. Ahora bien, se puede asegurar su vi- 
gencia a lo largo de toda la historia de la vida cristiana '*; y es un 
dato fundamental e imprescindible de la vida contemplativa, como 
veremos más adelante. 

¿Nos alejará de la realidad? El temor a perder conexión con la 
realidad histórica es hoy una gran fuerza de disuasión o de acepta- 
ción, según los casos; y siempre es un dato que debe tenerse en 
cuenta. Pero, con todo, la respuesta se da y resulta llamativa: son los 
especialistas de la antropología cristiana quienes plantean la inhabi- 
tación de la Trinidad y lo hacen desde la misma antropología. ¿Cabe 
mayor garantía de realidad? 

Puede añadirse, además, que el mero hecho de hablar de la Tri- 
nidad no significa alejamos de la realidad humana, sino todo lo con- 
trario: «la inhabitación es la Trinidad en el hombre. La misma Trini- 
dad, inmanente en sí misma, es la Trinidad salvífica, la Trinidad que 
ha hecho historia en el Verbo y en la persona justificada» '*. 


a) La entrega de Dios 


Aunque sea fuerte la expresión, ésa es la realidad revelada que 
debemos contemplar. Es el punto radical de la relación de Dios con 
el hombre. Para la comprensión de esta relación nos fijamos en estos 
puntos concretos: 


1 Cf. LLamMas, E., «Inhabitación trinitaria», en DTDC, 691-710. El autor dedica en 
su artículo un apartado destinado a registrar «Los silencios sobre la Inhabitación 
trinitaria», y señala el silencio de las obras que considera representativas. 

2 Cf. GonzaLtz Faus, J. 1., o.c., 493-508; L. F. Lanarta, Antropología teológica 
(Roma 1983), 376-380; lo., Teología del pecado original y de la gracia, 244-248; Ruiz 
DELA PEÑA, J. L., El don de Dios, 339-346. 

13 Cf. AA.VV., ll mistero del Dio vivente (Roma 1968); BErrrAND, M., «Expé- 
rience mystique de l'inhabitation», en DSp VII, 1757-1767. 

1“ LLaMas, E., a.c., 694. 
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1) Resulta evidente que para explicar el sentido del «ser en 
Cristo» recurramos al tratado de Gracia. El punto de partida para 
entender el «ser en Cristo», la nueva relación entre Dios y el hom- 
bre, es la gracia. Gracia designa ante todo una relación, un encuen- 
tro, una ruptura de compartimentos estancos entre lo divino y lo hu- 
mano. «Gracia significa que Dios se ha abajado, ha condescendido 
con el hombre; que el hombre se ha trascendido hacia Dios; que, por 
consiguiente, la frontera entre lo divino y lo humano no es impene- 
trable, sino que se ha tornado permeable, Y que, en fin, todo esto 
acontece gratuitamente: Dios no tiene ninguna obligación de tratar 
así al hombre; el hombre no tiene ningún derecho a ser tratado así 
por Dios» !5, 

2) El dato fundamental en el cambio de la relación entre el 
hombre y Dios es el don que Dios hace de sí mismo. Esta autodona- 
ción de Dios, que es llamada gracia increada, es el factor radical de 
la regeneración del hombre nuevo. 

3) Es verdad que esta voluntad de Dios de darse al hombre ha 
aparecido de forma constante en la revelación del Antiguo Testa- 
mento; pero la donación que hace Dios de sí mismo en el Nuevo 
Testamento tiene una característica especial de verdad inigualable: 
Dios se nos da en la entrega de lo que le es más propio, y por lo 
tanto, más querido: el Hijo **. 

Resulta impactante contemplar la autodonación de la Trinidad al 
hombre desde la clave de la entrega. El Hijo es el entregado, «el 
Hijo del hombre va a ser entregado» (Mt 26,2) (la entrega de la que 
se habla en este contexto es la entrega hasta la muerte, Mt 26,2; 
27,26; Lc 22,19); es entregado por el Padre, «antes bien le entregó 
por todos nosotros» (Rom 8,32); y es entregado como amor del Pa- 
dre: «tanto amó Dios al mundo que le dio a su Hijo único» (Jn 3,16). 
Cuando parecía que el Padre abandonaba al Hijo, era Dios quien se 
abandonaba a los hombres en el Hijo: «En Cristo estaba Dios recon- 
ciliando al mundo consigo» (2 Cor 5,19). 

Y el Hijo, por su parte, hace suyo el designio del Padre: «El Hijo 
del hombre... ha venido a dar su vida como rescate por muchos» (Mt 
20,28) y entregándose secunda la entrega que hace de él el Padre 
(Heb 10,5-10; Gál 1,4; Flp 2,8). Esta entrega de Jesús tiene como 
objetivos directos: el perdón de nuestros pecados («se entregó a sí 
mismo por nuestros pecados», Gál 1,4); la vida nueva, que es la vida 
en Cristo («la vida que vivo al presente en la carne, la vivo en la fe 
del Hijo de Dios, que me amó y se entregó a sí mismo por mí», Gál 
2,20); y el amor («y vivid en el amor como Cristo nos amó y se 


15 Ruiz DELA PEÑA, J. L., o.c., 338. 
lé Cf. DuRwELL, F. X., 0.c. 
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entregó por nosotros como oblación y víctima de suave aroma», 
Ef 5,2). 

A la entrega de Jesús está asociado el envío —-la entrega (Jn 
19,30) — del Espiritu: «os conviene que yo me vaya; porque si no 
me voy, no vendrá a vosotros el Paráclito; pero si me voy, os lo 
enviaré» (Jn 16,7). En la efusión del Espíritu tenemos la garantía de 
la comunión vital intradivina (Jn 3,4-8; Rom 8,15; Gál 4,6). 

Esta autodonación de Dios al hombre, verificada en la entrega de 
las tres personas divinas, cualifica la relación de Dios con el hombre, 
es la fundamentación de la inhabitación de la Trinidad en el cristia- 
no ?”. 


b) La inhabitación de la Trinidad 


Damos por supuesto el estudio dogmático de la inhabitación, y 
nos limitamos a aquellos puntos que más directamente inciden en 
nuestro objetivo de llegar al significado del «ser en Cristo» y «vivir 
en Cristo». 

1) El Nuevo Testamento. Comenzamos por prestar atención a 
lo que nos dice el Nuevo Testamento sobre el «estar» y el «perma- 
necer» de Dios en nosotros y sobre el «estar» y el «permanecer» de 
nosotros en Dios, y dejamos para un momento posterior la explica- 
ción teológica de la inhabitación. 

a) Son gratamente impresionantes los textos de san Juan que 
hablan de la mutua relación entre Dios y el creyente !'$. Los presen- 
tamos en esquema: 

Fórmulas de presencia recíproca, como «Vosotros en mi y yo en 
vosotros», construidas con el verbo «estar» implicito o explicito, o 
con «permanecen» !?. 

Textos de presencia recíproca con Jesús: «El que come mi carne 
y bebe mi sangre, permanece en mi, y yo en él» (Jn 6,56) y Jn 14,20; 
15,4; 15,5. 


17 Cf. ALFaro, J., Cristología y antropología (Madrid 1973), 353, define así la 
inhabitación: «es la autodonación del Padre a Cristo y por Cristo en el Espíritu a los 
hombres». 

!* Es muy recomendable para este tema la segunda parte del libro de V. M. CapDr- 
VILA, ya Citado, que trata en las páginas 119-193 el tema «La unión con Jesús y, por 
Jesús, con el Padre, en el Espiritu Santo», analizando cada uno de los textos de san 
Juan. Cf. ScHnac KENBURG, R., Cartas de Juan (Barcelona 1980), 140ss; R. MORETTI, 
«Inhabitation», en DSp 7, 1742-1744. 

1% Ambas construcciones pueden tomarse como sinónimas; la diferencia de matiz 
que añade el verbo «permanecer» es la idea de perseverancia. Cf. Caroevit a, V. M., 
o.c., 126. 
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Textos de presencia recíproca con el Padre: «Quien guarda sus 
mandamientos permanece en Dios y Dios en él» (1 Jn 3,24) y 1 Jn 
4,13.15.16. 

Fórmulas que incluyen el verbo «estar» o «permanecer» sin reci- 
procidad, es decir, mencionando sólo la presencia de una de las dos 
partes 20, 

Textos de presencia de Jesús sin reciprocidad: «Si alguno no per- 
manece en mi, es arrojado fuera» (Jn 15,6) y Jn 15,7; 17,23.26; 1 Jn 
2,27.28; 3,6. 

Textos de presencia del Padre sin reciprocidad: «En esto conoce- 
mos que estamos en él» (1 Jn 2,5) y 1 Jn 2,6; 3,24; 4,4,12, 

Fórmulas con el verbo «conocer», que tiene un profundo sentido 
religioso en san Juan. Se trata de un conocimiento íntimo, privilegia- 
do, experiencial y afectivo de Dios y de las realidades divinas. Este 
conocimiento sólo se da en la unión o comunión con las Personas de 
la Trinidad ?*. 

Textos que nos hablan de «conocer» a Jesús: «Yo soy el buen 
Pastor; y conozco mis ovejas y las mias me conocen a mí» (Jn 
10,14) y Jn 14,7; 1 Jn 2,13,14, Textos que contraponen el «no cono- 
cer» a Jesús: Jn 1,10; 14,9; 1 Jn 3,6. 

Textos sobre el «conocer» al Padre: «Si me conocéis a mí, cono- 
ceréis también a mi Padre; desde ahora le conocéis y lo habéis visto» 
(Jn 14,7) y 1 Jn 2,3-4.14; 4,6.7-8. 

Fórmulas que contienen el enunciado «tener a Dios». Es una ex- 
presión que tiene un fuerte sentido de comunión con las Personas 
divinas: «poseer al Padre» (1 Jn 2,23), «tener al Hijo» (1 Jn 5,12) y 
«poseer al Padre y al Hijo» (2 Jn 9). En forma negativa: «no poseer 
al Padre» (1 Jn 2,23), «no tener al Hijo» (1 Jn 5,12) y «no poseer a 
Dios» (2 Jn 9). 

Textos que nos hablan de la presencia del Espiritu también con 
las expresiones «estar», «permanecer» y «conocer»: «Pero vosotros 
le conocéis, porque mora con vosotros y en vosotros está» (Jn 15,17) 
y 1 Jn 2,20.27; 3,24; 4,13. 

Es muy de tener en cuenta la expresión «Morada», que, aunque 
tenga una equivalencia con «permanecer», indica una mayor estabi- 
lidad y hasta cierta posesión: «Si alguno me ama, guardará mi Pala- 
bra, y mi Padre le amará, y vendremos a él, y haremos morada en él» 
(Jn 14,23). 


20 Para V. M. CapbeviLa, 0.c., 126, estas fórmulas trenen el mismo valor que las 
fórmulas de presencia recíproca, de las que algunas veces son simplificaciones. La 
diferencia está en que su énfasis es menor. 

21 V, M. Capvevi a, o.c., 128-130, presenta la afinidad que existe entre «conocer a 
Dios» (o «a Jesucristo») y «estar en» o «permanecer en Dios» (o «cn Jesucristo»). 


62 C3 La vida cristiana La vida en Cristo 


b) A esta extraordinaria panorámica de san Juan se le suma la 
rica vision que dan los textos de san Pablo? Acabamos de ver el 
valor que tiene en san Pablo la expresión «ser en Cristo», ahora añadi- 
mos los textos en los que se afirma con énfasis que los creyentes son 
«templos de Dios/del Espíritu» (1 Cor 3,16-17, 6,19, 2 Cor 6,16) En 
este contexto tiene pleno sentido la afirmación repetida de que «el 
Espíntu de Dios habita en vosotros» (Rom 8,9 11) La culminación 
del «ser en Cristo» y de «ser habitados por Dios» es vivir en él: «y no 
vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mí» (Gál 2,20) 

¿A qué conclusión se puede llegar? ¿Que hacemos ante estos 
textos? Su profundidad no admite ningún tipo de superficializacion 

2) La imhabitación es una propiedad de la vida cristana De 
los textos citados resulta que la relación en profundidad de la Trin1- 
dad con el creyente o su inhabitación es un rasgo característico de 
toda vida cristiana. No se puede pensar en un cristiano que se precie 
de serlo y que prescinda de la inhabitacion, como st ésta fuera algo 
accidental, marginal y sin importancia real para ser cristiano Tam- 
poco cabe valorar la inhabitación de la Trinidad pero considerarla 
propia de una elite espiritual, de privilegiados del Señor. 

La valoración de la inhabitación de la Trinidad como propia de 
toda vida cristiana está dependiendo del papel que damos a las Perso- 
nas divinas en el creyente Es acertada esta afirmación «La imhabita- 
cion es la Trinidad como hustoria, o hecha historia en la vida del hom- 
bre» No entenderíamos nada de nuestra vida cristiana s1 descono- 
ciéramos el misterio trinitario en nuestra vida y lo margináramos 

3) La experiencia de los santos Si la inhabitación es propia 
de toda la vida cristiana, no es extraño que su vivencia con diverst- 
dad de grados haya sido común en la experiencia de los santos 24 La 
tradicion nos ofrece una larga lista de testimonios de gran nqueza 
La fe en el misterio de la inhabitación divina ocupa un lugar central 
en la espiritualidad de la Iglesia primitiva 25, y ha seguido siendo un 
punto clave en la espiritualidad cristiana hasta nuestros días ? 


2 Cf Moretti, R,ac, 1740 1742 

2 LLamas, E,ac,692, cf Forte, B, Trinidad como historia (Salamanca 1988) 

2% Cf Ruiz SaLvaDor, F ,0c,498 «El misterio trinitario ocupa el primer lugar en 
la experiencia y en la doctrina de los mas y de los mejores Es dificil citar nombres por 
los muchos que hay, antiguos y modernos», De GRANDMAISON, L , Religron personnelle 
(Paris 1927), 178 «los misticos son los testigos de la presencia amorosa de Dios en 
nosotros» 

25 Cf GriBOMNT, J SmMuLDERS, P, «Esprit Saint chez les Peres», en DSp IV (1960) 
1257-1283, Carre, F , Les sources de | amour divin la divine presence d apres saint 
Augustin (Paris 1933), lo, Textes spirituels de saint Augustin le trows Personnes 
(Tourna1 1959), SrioL ik, T , La spiritualita dell Oriente cristiano (Roma 1985), 42, 45, 
299, 301 

2% Es importante la obra AA VV , ll mistero del Dio vivente (Roma 1968), en la 
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Nos limitamos a citar unos pocos textos Santa Teresa' 


«Estando con esta presencia de las tres personas que tra1go en el 
alma, era con tanta luz que no se puede dudar el estar alli Dios vivo 
y verdadero» (CC 42), «El martes despues de la Ascension, habien- 
do estado un rato en oracion Comenzo a inflamarse mi alma, pare- 
ciendome que claramente entendia tener presente a toda la Santisima 
Trinidad en vision intelectual Y asi me parecia hablarme todas tres 
Personas y que se representaban dentro en mi alma distintamente, 
diciendome que desde este dia veria mejoria en tres cosas, que cada 
una de estas Personas me hacia merced la una, en la caridad y en 
padecer con contento, en sentir esta caridad con encendimiento en el 
alma Entendia aquellas palabras que dice el Señor, que estaran con 
el alma que esta en gracia las tres divinas Personas, porque las veia 
dentro de mi por la manera dicha» (CC 14) ” 


Y san Juan de la Cruz 


«El Verbo Hijo de Dios, juntamente con el Padre y el Espintu 
Santo, esencial y presencialmente esta escondido en el intimo ser del 
alma» (C 1,6), «Dios mora secretamente en el seno del alma, porque 
en el fondo de la sustancia del alma es hecho este dulce abrazo 
Mora secretamente, porque a este abrazo no puede llegar el demonio, 
ni el entendimiento del hombre alcanza a saber como es Pero al 
alma misma, en esta perfeccion no le esta secreto, pues siente en si 
misma estc intimo abrazo» (L 4,14) 


Sor Isabel de la Trinidad, en carta a una amiga (octubre 1906) 


«Le dejo a usted mi fe en la presencia de Dios, de Dios todo 
amor, que mora dentro de nuestras almas, a usted se lo confío, esta 
intimidad con El «dentro de mi» es lo que constituyo el sol hermoso 
e irradiador de mi vida toda, trocandola en un cielo anticipado, es 
asimismo lo que me sostiene en medio de mis dolencias, ya no me 
inspira miedo mi flaqueza, antes bien, acrecienta mi confianza, por- 
que el Fuerte mora en m1» % 


que se estudia la experiencia de diversos santos, cf BerTrAND, M, ac, CoLomBo, €, 
Gracia e inhabitacion de la santisima Trinidad (Barcelona 1962), PHiirron, M M, 
La doctrina espiritual de Sor Isabel de la Trinidad (Bilbao 1957) 

27 Esta descripcion tiene un claro paralclismo con lo que narra en las VII Moradas, 
| y se enriquece en Cuentas de Conciencia, 15 21 22 Cf CastEt1 ANO, J, «Esperienza 
del mistero cristiano in Santa Teresa» en AA VV , Vita cristrana ed esperienza mistica 
(Roma 1982), 232-276 

28 Cf ISABEL DE LA TRINIDAD, Escritos espirituales y cartas (Madrid 1949), 115 
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A los testimonios reconocidos y cualificados de quienes vivieron 
la relación viva con la Trinidad debe añadirse la aportación de los 
contemplativos de hoy ?”, 

4) La explicación teológica. La inhabitación es un hecho con 
el que la teología se encuentra y al que debe dar una explicación. 
Esta se puede resumir en los siguientes puntos *: 

Es mucho más que la presencia de inmensidad que llena toda la 
creación y que está presente a todas las cosas. 

No basta la presencia operativa de Dios en el justo. Es verdad 
que actúa de forma especificamente diversa a como actúa con cual- 
quier otra criatura: su actuación es transformante; pero la inhabita- 
ción, según los textos que hemos contemplado, incluye, también, un 
carácter relacional interpersonal. 

Es necesaria la presencia intencional o la forma personal de pre- 
sencia. Dios está en el justo como lo conocido en el cognoscente y 
lo amado en el amante *!. El conocimiento y el amor son los actos 
por los que dos seres personales se entregan recíprocamente. En esta 
clave plantean los contemplativos la experiencia de la inhabitación. 

Pero hay algo más: la presencia cuasi-formal. Si el justo conoce 
y ama a Dios en su realidad personal, en su misterio trinitario, es 
porque está siendo actuado, o cuasi-informado, por Dios mismo. De 
otra manera, no habría capacidad de tales actos. La inhabitación con- 
siste, pues, en la actuación cuasi formal del hombre por Dios. 

Y, para no perdernos en sutilezas, el dato radical de la inhabita- 
ción es la autodonación del Padre a Cristo y por Cristo en el Espíritu 
a los hombres. : 

5) Las implicaciones en la teología espiritual. No es posible 
estudiar todas las implicaciones que entraña la inhabitación de la 
Trinidad; subrayaremos aquellas que tienen una referencia especial 
con el tema «ser en Cristo» y «vivir en Cristo». 

a) La realidad de la inhabitación de la Trinidad reafirma la po- 
sición ya adoptada de contar con el «ser en Cristo» para entender lo 
que es la vida cristiana. Lo que se presentó como intuición se descu- 
bre como gran realidad; y lo que se veía como conveniente para la 
espiritualidad cristiana se pasa a verlo como necesario. 


2% Citamos a Adrienne von Speyr, que murió el año 1967, y es conocida a través de 
H. U. von Balthasar; su mística está caracterizada por el misterio de la Trinidad. Cf. 
ADRIFNNE VON SPEYR, Mistica oggetiva. Antologia redatta da Barbara Albrecht (Mila- 
no 1975); ALBrecHr, B., «Speyr (Adrienne von)», en DSp XIV, 1126-1132; Seconbin, 
B., «Mistici nostri contemporanei», en AA.VV., Vita cristiana ed esperienza mistica 
(Roma 1982), 383-412. 

30 Cf. Fuick, M.-ALszEGHY, Z., El evangelio de la gracia (Salamanca 1967), 492- 
507; FRANSEN, P., «Estructuras fundamentales del nuevo ser», en MySal IV/2, 885-892; 
Ruiz DE La Peña, J. L., o.c., 342-345, a quien seguimos cn este punto. 

3 Cf. SanTO Tomas, Summa Theologica 1, q. 43, a. 3. 
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b) Salta a la vista que la inhabitación tiene una gran repercu- 
sión en la espiritualidad cristiana; porque no se trata de elaborar una 
espiritualidad de la inhabitación que se sobreañada al cristiano, sino 
de potenciar la espiritualidad cristiana desde la inhabitación. Si de la 
identidad del cristiano es la inhabitación, una espiritualidad que par- 
ta de la identidad cristiana no puede no contar con la inhabitación. 
Es un elemento con el cual hay que contar. 

c) Conviene subrayar la dimensión antropológica de la inhabi- 
tación. Está claro que la inhabitación, al afectar la relacionalidad del 
hombre, toca lo profundo de la persona. Ya hemos visto cómo la 
autodonación de Dios supone en el hombre una nueva relación con 
la Trinidad, y en ella con toda la creación. La recta comprensión de 
la inhabitación está muy lejos de un intimismo espiritual. 


3. Comunión con las tres Personas divinas. 
La «divinización» 


Seguimos intentando descubrir todo lo que supone «ser en Cris- 
to». Un nuevo atrevimiento nos lleva a hablar de la «divinización». 
Pero existen dudas sobre ella en este momento. ¿Tiene sentido hoy 
plantearla, cuando parece ser que el problema actual es el de la hu- 
manización del hombre más que el de su divinización? Es la pregun- 
ta de algunos autores *. Pero también existe una lectura del pensa- 
miento moderno según la cual no sólo no ha desaparecido, sino que 
está presente la nostalgia de una forma de existencia divina 3, 

¿Es el lenguaje apropiado? La pregunta tiene como razón de ser 
que a la sospecha común se suma el comportamiento de los teólogos 
que sienten la necesidad de afirmar con énfasis que el ser humano 
llega a ser él mismo cuando participa de la relación con Dios, y 
desde esta perspectiva es inteligible que se presente la divinización 
del hombre como humanización *, Y lo hacen con acierto. Pero esta 
necesidad de acentuar la dimensión humana de la divinización pone 
al descubierto la sensibilidad que nos rodea. 

Pero también se dan motivos por los que se puede y debe hablar 
hoy de «divinización»: 

a) La importancia que ha tenido la gracia como divinización en 
toda la historia de la teología, desde los comienzos hasta nuestros 


2 Cf. Kuna, H., Ser cristiano (Madrid 1977), 562; Poner, J., Quand je dis Dieu 
(Paris 1977), 161. 

3 Cf. Ruiz DE LA Peña, J. L., o.c., 374-376, donde hace una breve síntesis del 
pensamiento moderno y su apertura a una vida deiforme. 

M4 Cf. GonzáLez Faus, J. 1., o.c., 436; LaDARla, L. F., Teología del pecado original 
y de la gracia, 248; Ruiz DE La Peña, J. L., o.c., 374. 
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días 35. No puede silenciarse esa realidad tan profunda que supone 
en el hombre el encuentro con Dios y que ha estado tan presente en 
la teología y en la vivencia de los cristianos 36, 

b) El tema sigue estando presente en los teólogos que actual- 
mente estudian la antropología cristiana 3”, no orillan el tema, lo 
abordan, aunque traten de no abusar del nombre y busquen el len- 
guaje más apropiado. 


a) Fundamentación de la «divinización» 


1) En la Escritura aparece claramente que en el justificado se 
da una real mutación interior, una auténtica transformación de su 
modo de ser y de obrar, que se designa con términos como «nueva 
creación» (2 Cor 5,17); «renovación» o «regeneración» (Tit 3,5; 1 
Pe 1,3; Sant 1,18); «nuevo nacimiento» (Jn 1,13; 3,3; 1 Jn 2,29; 3,9; 
4,7; 5,1.4-5). El realismo de estas expresiones indica una profunda 
mutación en el sujeto. 

La expresión neotestamentaria que más claramente indica la par- 
ticipación en la naturaleza divina es la de 2 Pe 1,4: «por medio de las 
cuales (la gloria y la virtud de Cristo) nos han sido concedidas las 
preciosas y sublimes promesas, para que por ellas os hicierais partí- 
cipes de la naturaleza divina». Si preguntamos por el contenido de 
este «ser hechos partícipes de la naturaleza divina» (formulación que 
es recogida por el Vaticano Il: DV 2; LG 40; AG 3; UR 15), lo 
podemos describir diciendo «que el hombre deviene afín al modo de 
ser propio de Dios» 3, 

2) La «divinización» está expresada, además, con fuerza en san 
Pablo como koinonía o comunión con Cristo (1 Cor 1,9; 10,16; 
2 Cor 13,13). En san Juan la comunión con la Trinidad aparece su- 
brayada de forma especial en el «estar» o «permanecer», y de forma 
recíproca, como hemos visto más arriba. Pero esa relación de comu- 
nión se acentúa aún más cuando expresamente se afirma que es la 


Cf. Concar, Y. M., «La déification dans la tradition de 1'Orient», en La vie 
Spirituelle Suppl. 44 (1935) 91-107; Gross, J.. La divinisation du chrétien d'aprés les 
Peres grecs (Paris 1938), 109-111; Ronver, H., «La divinisation du chrétien», en NRTh 
4 (1949) 449-476; 561-588; 579-587; AA.VV., «Divinisation», en DSp MI, 1370- 

59, 

3% A esta finalidad responde la breve y sencilla publicación de Un MONJE CONTEM- 
PLATIVO, Dios amor nos deifica (Madrid 1992). 

Y Cf. ALFARO, J., 0.c., 1973, 45-103; FLick, M.-ALszEGHY, Z., Antropología teoló- 
gica (Salamanca 1970), 401-430; GonzaLEz Faus, J. 1., o.c., 427-452; Laparta, L. F., 
O.C., 267-276; RonbFT, H., La gracia de Cristo (Barcelona 1966), 387-390; Ruiz DELA 
Peña, J. L., 0.c., 372-379. 

38 Es la interpretación que da J. L. Ruiz pe La PEÑA, 0.c., 273, teniendo presentes 
las aportaciones de otros autores. 
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relación que se vive en la Trinidad: «Como tú, Padre, en mí y yo en 
ti, que ellos también sean uno en nosotros» (Jn 17,21; cf. 14,20); 
«Yo en ellos y tú en mí, que ellos también sean uno en nosotros» 
(Jn 17,23); «Yo les he dado a conocer tu nombre y se lo seguiré 
dando a conocer para que el amor con que tú me has amado esté en 
ellos y yo en ellos» (Jn 17,26; cf 15,9). De una forma o de otra, con 
unas expresiones o con otras, la participación en lo divino está pre- 
sente en la Escritura. 

3) Una clara fundamentación de la divinización se encuentra en 
la misma reflexión teológica actual. Si ya vimos cómo para la teolo- 
gía la gracia increada es la autodonación de Dios o la presencia de 
Dios en el justo, la gracia creada es el efecto finito en el hombre, 
que no es otra cosa que el nuevo modo de ser del hombre justificado. 
«La gracia increada es Dios en cuanto que se da al hombre. La gra- 
cia creada es el hombre en cuanto que, habiendo recibido ese don, es 
elevado y dinamizado por él» >. 

Así pues, para la teología actual la presencia de Dios es la gracia 
increada y la divinización o la participación de la vida de Dios es la 
gracia creada; la divinización del hombre es un punto clave del plan- 
teamiento de la gracia. 

4) Otra buena fundamentación de la divinización es su carácter 
antropológico. Es importante señalar que no se trata de dar a la divi- 
nización un carácter antropológico para facilitar su acogida, sino que 
lo tiene en sí misma. No debe olvidarse que el hombre ha sido crea- 
do a imagen de Dios, y, consecuentemente, divinizar al hombre es 
humanizarlo, plenificar el propio ser. «El planteamiento antinómico 
—divinización versus humanización— es característico de la religio- 
sidad pagana, no de la bíblica. En suma, la fe cristiana entiende que 
el único cumplimiento del hombre en cuanto humano es su partici- 
pación por gracia en el ser que Dios es» %, 

5) No puede faltar como fundamentación la experiencia de los 
místicos. El axioma «El Hijo de Dios se ha encarnado para que el 
hombre fuese divinizado», que tiene su origen en san Ireneo 4!, está 
presente en los Padres de la Iglesia y en la espiritualidad Y. Toda la 
contemplación cristiana ha contado con la transformación que la gra- 
cia opera en el alma. A lo largo de la historia, el peligro no ha estado 
en el olvido de la divinización, sino en su interpretación, como ocu- 
rrió en algunas proposiciones con cierto sabor panteista de Eckhart y 


9% Ruiz DELA PEÑA, J. L., o.c., 349; cf. Labarta, L. F., o.c., 270-276. 

%% Ruiz DE LA PEÑA, J. L., o.c., 377; cf. Laparta, L. F., 0.c., 260-262. 

41 Cf. OrBE, A., Antropología de San Ireneo (Madrid 1969). 

2 Cf. Gross, J., La divinisation chrétienne d 'aprés les Péres grecs (Paris 1938); 
UN MONJE CONTEMPLATIVO, 0.c.; SpPruik, T., o.c. 42, 45, 299, 301; Evbokimov, P., 
L orthodoxie (Paris 1959), 93-97. 
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de Molinos, que fueron condenadas (DS 510-513; 1225); la constan- 
te ha sido la riqueza que ha supuesto al cristiano la participación de 
Dios. Citamos a san Juan de la Cruz: 


«Y no hay que tener por imposible que el alma pueda una cosa 
tan alta, que el alma espira en Dios como Dios espira en ella, por 
modo participado, porque, dado que Dios le haga la merced de unirla 
en la Santísima Trinidad, en que el alma se hace deiforme y Dios por 
participación, ¿qué increíble cosa es que obre en ella también su 
obra de entendimiento, noticia y amor?... Porque eso es estar (el al- 
ma) transformada en las tres Personas en potencia y sabiduría y 
amor, y en esto es semejante el alma a Dios, y para que pudiese venir 
aesto la creó a su Imagen y semejanza» (C 39,4). 


6) No puede olvidarse cómo la Iglesia propone su fe en la dei- 
ficación y nos hace orar en la liturgia. Colecta del día de Navidad: 
«Concédenos compartir la vida divina de aquel que se ha dignado 
compartir con el hombre la condición humana»; colecta de la fiesta 
de la Anunciación: «lleguemos a hacernos semejantes a él en su na- 
turaleza divina»; postcomunión del domingo 28: «nos hagas partici- 
par de su naturaleza divina»; colecta de la misa para la Confirma- 
ción: «Dios, que el Espíritu Santo habite en nosotros y nos transfor- 
me en templo de su gloria». 


b) La explicación teológica 


Recogemos la explicación que la teología da de la divinización 
del hombre 4, porque, al mismo tiempo que reafirma el hecho de la 
participación de Dios, puede ofrecer criterios de clarificación. 

La divinización es don divino, no autopromoción humana, en lí- 
nea de los antropocentrismos prometeicos. Para evitar confusiones, 
el hombre puede endiosarse o idolizarse, pero no divinizarse. 

La divinización no consiste en una pérdida de lo humano por 
absorción en lo divino, como lo plantean las místicas panteístas. Si 
así fuera, el logro del propio yo consistiría absurdamente en la re- 
nuncia a su identidad y, más aún, en su desaparición. 

La divinización no entraña una metamorfosis alienante del ser 
propio en ser extraño, Si alguna enajenación hay en este aconteci- 
miento de asimilación de disímiles, ha recaído de la parte de Dios, 
no de la parte del hombre. No olvidemos que «Dios se ha humanado 
para que el hombre sea divinizado». 


43 Seguimos la explicación que da Ruiz DE La PEÑA, J L., o.c., 377. 
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c) Implicaciones para la teología espiritual 


La divinización comporta en el cristiano unas demandas o exi- 
gencias a las que la teología espiritual debe responder: 

1) La realidad de la participación de Dios o la divinización del 
hombre tiene una recia entidad que cuenta con una fundamentación 
teológica muy sólida: escriturística, patrística, y de experiencia de 
vida. Se trata de una realidad, y no de teorías. 

2) Esta participación del ser de Dios es el núcleo fundamental 
e irrenunciable en el ser del cristiano. Podremos olvidarla, pero es 
imposible marginarla: seguirá ocupando el lugar central en la vida 
cristiana. Desde esta valoración quedan al descubierto un posible de- 
fecto y una urgencia: el defecto es la desorientación que sufre una 
praxis cristiana que no incluya lo fundamental del ser cristiano; y la 
urgencia, la necesidad de presentar con radicalidad y de forma apro- 
piada estos valores y su cultivo. 

3) Debe estar muy presente el carácter antropológico de la divi- 
nización. No se trata sólo de ver cómo la divinización es la humani- 
zación del hombre, sino, sobre todo, qué le supone al hombre ser 
«criatura nueva» en su nueva relacionalidad, asumiendo y viviendo 
la relación con Dios en las tres Personas divinas, con los hombres y 
con el universo entero. 

4) La divinización exige que su dinamismo sea comprendido. 
No puede concebirse la divinización centrada en sí misma, indepen- 
dientemente del actuar que le corresponde. Se es actuando. Este as- 
pecto debe tenerse muy presente en la vida del cristiano. 


4. Hijos en el Hijo 


Es impensable plantear lo que es para el cristiano «ser en Cristo» 
y olvidar la filiación. La filiación está en relación con la divinización 
y con la inhabitación. La autodonación de Dios nos hace participar 
del ser divino (divinización) por la comunión en la existencia perso- 
nal del Hijo (filiación). La condición de «deiformes» nos es dada en 
la «filiación». 


a) «Nos atrevemos a decir: Padre» 


Las dificultades no sólo se dan al hablar de la inhabitación y de 
la divinización sino que también existen en el momento de tratar la 
filiación: 
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1) ¿Hacia una sociedad sin padre? Evocar hoy la figura pater- 
na no deja de tener sus problemas. Ha estado muy extendida la crítica 
del padre como figura sociológica de un mundo en cambio; y el hecho 
de que se piense que de algún modo nos encaminamos «hacia una 
sociedad sin padre» hace más difícil y problemático hablar de Dios 
como Padre y del hombre como hijo de este Padre. El recelo hacia 
toda clase de dependencia, alimentado por la crítica psicoanalista y por 
la crítica existencial individualista, ha supuesto un fuerte impacto en 
toda «religión del padre», especialmente en el cristianismo %, 

La dificultad no deja de ser real, aunque también se experimenta 
la tendencia de un cambio en relación con la figura paterna. 

2) La originalidad del planteamiento cristiano. Es de domi- 
nio común que la paternidad de Dios es un dato muy frecuente en la 
historia de las religiones 4. Precisamente por ello, debe subrayarse 
la peculiaridad que tiene el planteamiento cristiano de la paternidad 
de Dios. La originalidad es manifiesta: no es el hombre el que da el 
nombre a Dios desde su proyección personal o desde su cosmovisión 
concreta, sino que el hombre es quien recibe de Dios el nombre de 
Dios padre. La denominación «Padre» a la luz de la revelación es 
asentimiento al acto real con que Dios se hace padre, a la verdad de 
su autodonación, como se ve en el diálogo histórico de Dios con el 
hombre. 

3) La aceptación del nombre de Dios Padre. Si no es el hom- 
bre el que da el nombre de padre a Dios, sino que lo recibe en medio 
de una experiencia relacional intensa que parte de Dios, al hombre 
no le es permitido dar el contenido a su filiación con la proyección 
de sus insatisfacciones, proyectos e ilusiones. Aceptar el nombre que 
Dios se da es aceptar la relación que dicha paternidad implica. Es el 
punto de partida para plantear la filiación. 


b) Fundamentación de la filiación 


1) La Escritura *. Aunque el Antiguo Testamento sea muy 
parco en emplear el término padre dirigido a Dios —la invocación 


4 Cf. AA.VV., «Refus du pere et paternité de Dieu», en Lumiere et vie 104 (1971) 
2-138; GENNARI, G., «Hijos de Dios», en NDE, 590-605; GonzaLEz Faus, J. ., La 
«Humanidad Nueva Ensayo de Cristología (Santander 1984), 333-345; MenDEL, G., La 
rebelión contra el padre (Barcelona 1971); PomLr, J. M., En el nombre del Padre 
(Salamanca 1976), 15-60. Advertimos que esta bibliografia es de una época concreta, 
reacia a toda dependencia y autoridad; y preguntamos: ¿no existe actualmente un 
cambio de actitud sobre la figura paterna? 

45 Cf. EnlaDe, M., Tratado de historia de las religiones (Madrid 1981); QueLL, 
G.-ScHRENK, G., «Pater», en GLNT IX, 1126-1147 y 1164-1175. 

% Cf. CapoeviLa, V. M., o.c., 197-230; MarcHeL, W., Abba, Pere. La priére du 
Christ et des chretiens (Roma 1963); QueLL, G.-ScHRENK, G., a.c., 1211-1309. 
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de Dios como Padre aparece tan sólo en seis lugares seguros: Jer 
3,19; Mal 2,10; Is 63,16; 64,7; Tob 13,4; Sab 14,3—, su utilización 
tiene un significado peculiar: la filiación está basada exclusivamente 
en el contexto de la elección, de la alianza y de la salvación histórica 
y no en un vínculo genético. La experiencia primordial es la expe- 
riencia histórica de salvación y de alianza electiva, y ésta es la que 
fundamenta la imagen de la paternidad. 

El Nuevo Testamento supone un cambio cuantitativo y cualitati- 
vo en el uso del término Dios Padre. La razón de este cambio es la 
presencia entre nosotros de el Hijo de Dios; y en relación con él se 
entiende la filiación del cristiano. 

Los textos paulinos presentan una teología de la paternidad-filia- 
ción muy desarrollada. Aparece cinco veces la fórmula «Dios Padre 
de nuestro Señor Jesucristo» (2 Cor 1,3; 11,31; Rom 15,6; Col 1,3; 
Ef 1,3); veintidós veces la paternidad de Dios respecto a los hom- 
bres; diecisiete veces Jesús como Hijo de Dios; y trece veces el 
hombre como hijo de Dios *. El término kyiothesía (adopción de 
hijo), muy característico de san Pablo, se encuentra en estos textos: 
Gál 4,5; Rom 8,15; 8,23; 9,4; Ef 1,5. 

La teología de san Juan, también abundante en referencias a la 
paternidad de Dios y a la filiación, tiene unas peculiaridades de gran 
riqueza. La expresión «nacidos de Dios» (Jn 1,12-13; 3,1-1!; 1 Jn 
2,29-3,10; 4,7; 5,1; 5,4-5; 5,18) hace más realista la relación con 
Dios que la mera adopción paulina. La diferencia con Jesús, el Hijo, 
para quien reserva la expresión hyiós mientras que a los fieles les 
llama tekna, y a quien le denomina unigénito: unigénito del Padre 
(Jn 1,14), Dios unigénito (Jn 1,18), Hijo unigénito (Jn 3,16.18; 1 Jn 
4,9). De las seis veces que san Juan utiliza hijos de Dios (Jn 1,12; 
11,52; 1 Jn 3,1.2.10; 5,2) refiriéndose a los hombres, salvo una vez 
Un Ll 52), siempre aparece relacionado con «nacer de Dios». 

Los sinópticos, aunque son parcos en la utilización de la expre- 
sión de paternidad y de filiación, aportan unas notas características. 
En todas las ocasiones en que Jesús tiene a Dios como interlocutor, 
le llama Padre (Mc 14,36; Mt 11,25-27; Lc 10, 21-22). Jesús enseñó 
a los discípulos a invocar a Dios como Padre (Mt 6,9; Lc 11,2); y se 
refirió a Dios como Padre de los hombres, al menos de sus discípu- 
los, en la expresión «vuestro Padre» (Mc 11,25; Mt 5,48; 6,32; 23,9; 
Le 12,32) 8, 


47 Las citas de cada uno de los libros del Nuevo Testamento sobre la paternidad de 
Dios y la filiación, y el estudio comparativo de los distintos libros, pueden verse en 
CarosviLa, V. M., o.c., 403-405. 

48 Cf. JeREMIAS, J., o.c., 37-73. 
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2) La reflexion teologica Un tema tan central del Nuevo Tes- 
tamento no ha podido quedar al margen del estudio teológico, y lo 
encontramos en toda la historia de la teologia $? Pero subrayamos la 
Importancia que actualmente están dando al tema los tratados de an- 
tropologia cristiana 3% cuanto más recientes son, acentuan aún más 
la filiación en la comprensión de la gracia >! 

3) La experiencia de los místicos como fundamentación de la 
filiación Este dato es clave para la Teologia espiritual Citamos, en 
primer lugar, a san Juan de la Cruz, que parte de la descripción de lo 
que es ser hijo de Dios (28 5,5), se detiene en el Cántico para expre- 
sar la transformación que le supone al cristiano (C 39,4), y en la 
Llama vuelca su preciado contenido 


«Estando ella aqu: hecha una misma cosa con el, en cierta mane- 
ra es ella Dios por participacion, que, aunque no tan perfectamente 
como en la otra vida, es, como d1j1mos, como sombra de Dios Y a 
este talle, siendo ella por medio de esta sustancial transformacion 
sombra de Dios, hace ella en Dios por Dios lo que El hace en ella 
por s: mismo, al modo que lo hace, porque la voluntad de los dos es 
una, y asi la operacion de Dios y de ella es una 

De donde, como Dios se le esta dando con libre y graciosa vo- 
luntad, ast tambien ella, teniendo la voluntad tanto mas libre y gene- 
rosa cuanto mas unida en Dios, esta dando a Dios al mismo Dios en 
Dios, y es verdadera y entera dadiva del alma a Dios Porque alli ve 
el alma que verdaderamente Dios es suyo, y que ella le posee con 
posesion hereditaria, con propiedad de derecho, como hijo de Dios 
adoptivo, por la gracia que Dios le hizo de darsele a si mismo, y que 
como cosa suya le puede dar y comunicar a quien ella quisiere de 
voluntad, y asi dale a su Querido, que es el mismo Dios, que se le 
dio a ella» (L 3,78) 


Santa Teresa del Niño Jesús 


«Jesus se complace en mostrarme el unico camino que conduce 
a esa hoguera divina ese camino es el del abandono de la criaturita 
que se duerme sin temor en brazos del padre» *? 


%% Cf Fiicx, M -AbszEGHY, Z, El evangelio de la gracia 518 524, Merscn, E, 
««Filni in Filio», en NRTA 65 (1938) 565-582, 681-702, Phu rs, G,oc 29, 31,34, 52, 
53, 232, 306 

$% Cf L Bort, Gracia y liberacion del hombre (Madrid 1978), 249-261, J 1 
GonzaLez Faus, lc, 333-345, L F Labarta, 1c, 231-262, J L Ruiz DL La Pena, lc, 
379-384, E ScHiLLeBEECKx, Cristo y los crisanos Gracia y Liberacion (Madrid 
1982), 457-466 

3! Cf Ruiz DE LA PENA, J L, oc, 479 485, Laparia, L F, Introduccion a la 
antropologra teologica (Estella 1993), 105-128 

%2 Historia de un alma 11,3 


Y como un testimonio de hoy, citamos a Marcelino Legido 


«Empezamos viendolo en el camino, sentado a la mesa con no- 
sotros Nos llamo hermanos y puso a los pequeños en primer lugar 
Nos sento a todos a la mesa comun, y puso en nuestros corazones el 
aliento de su Amor, que nos hizo gritar con el “Abba, Padre” Ahora 
al adentramos en su rostro, hemos descubierto que esta mesa y esta 
familia del Padre, proceden del abrazo que desde antes de la creacion 
del mundo el Padre le dio a el y cl al Padre en la unidad del Espi- 
tu» 


c) La aportacion de la explicación teológica 


Recogemos los puntos más fundamentales 

1) Somos hyos La filiación está suponiendo una connotación 
ontológica Se han utilizado las expresiones «nacidos de Dios» y 
«filiacion adoptiva», que se complementan entre si. la primera plan- 
tea el elemento ontologico de una participación de la naturaleza, y la 
segunda plantea que no surge de un acto generativo, sino de una 
elección gratuita «Es auténtica génesis de nueva vida, que es en 
realidad la vida divina del Padre, participada a los creyentes por su 
Hyo Jesucristo en la efusión del Espíritu» 

2) Somos hyos en el Hyo La filiación entraña una relacion 
peculiar con Cristo Sabemos que Jesús es el revelador del Padre y 
es él quien mtroduce a los hombres en la vida filial La filiación 
divina, que es una participación de aquella relación única e 1rrepeti- 
ble que Jesús tiene con el Padre, sólo es posible desde la comunión 
con él Es participar de lo que es él, Hijo. Esta comunion con el Hijo 
se da desde la encarnación y desde la participación de la Pascua 
«con-sufrir» (Rom 8,17), «con-mortr», «con-vivir» (Rom 6,8), «con- 
resucitados», «con-glorificados» (Ef 2,6), «hijos y herederos con» 
(Rom 8,17) La comunión es radical, y ésta es la base de que el 
eristiano sea cristiforme Esta realidad, que deberá ser cultivada, an- 
tecede en su radicalidad a nuestra aportacion La filiación es gracia 

3) Y somos hijos en el Hyo en virtud del Espiritu Desde los 
textos de la Escritura (Jn 3,6, 6,63, Gál 4,4-7; Rom 8,14-17) se llega 
a la conclusión de que el agente inmediato y el principio de nuestra 
filiación es el Espíritu Santo Y la misma vida de hijos de Dios no 
puede realizarse sin que el Espíritu del Hijo esté en nosotros 35 El 


$ LeciDo, M, oc, 307-308 

5 RuizDELA Pena, J L,oc, 381 

55 Cf Laparia, L F, «La uncion de Jesus y el don del Espiritu», en Gr 71 (1990) 
547-571, lo, Introduccion a la antropologra teologica, 154-155 
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vínculo que une a los hombres con Cristo y entre sí es el Espíritu 
Santo, que se nos da como Espiritu de Cristo o Espíritu del Hijo. 

4) Se cumple el designio del Padre. Es importante subrayar 
que la filiación responde al designio del Padre; el Padre quiere y 
busca la filiación de los hombres (Gál 4,4). El proyecto del Padre ha 
sido formar una familia de hijos en el Hijo, de herederos en el Here- 
dero. El Padre amó en su Hijo a la familia entera de sus hijos: 


«Bendito sea el Dios y Padre de nuestro Señor Jesucristo, que 
nos ha bendecido con toda clase de bendiciones espirituales, en los 
cielos, en Cristo; por cuanto nos ha elegido en él antes de la funda- 
ción del mundo, para ser santos e inmaculados en su presencia, en el 
amor; eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adoptivos por me- 
dio de Jesucristo, según el beneplácito de su voluntad, para alabanza 
de la gloria de su gracia con la que nos agració en el Amado» (Ef 
1,3-6) *. 


d) Implicaciones para la teología espiritual 


1) Después de asomarnos a la riqueza insondable que supone la 
filiación y descubrir que es de la entraña de la experiencia cristiana, 
sorprende que pueda plantearse una espiritualidad cristiana sin tomar 
conciencia de esta realidad. Es del todo necesario que la espirituali- 
dad cristiana cuente con la filiación y la viva. 

2) Una espiritualidad que viva la filiación pasará fácilmente de 
una espiritualidad de búsqueda a una espiritualidad de acogida. La 
filiación no es objeto de búsqueda, es una realidad que se acepta y se 
vive. 

3) A la teología espiritual le corresponde aprovechar la aporta- 
ción de las mismas experiencias de vida filial que se dan en los cris- 
tianos. Es una aportación muy valiosa y hasta necesaria, que com- 
pensa la tendencia, que siempre existe, de interpretar la filiación se- 
gún el pensamiento cultural predominante. 

4) Le corresponde a la teología espiritual ayudar a que la di- 
mensión antropológica de la filiación sea vivencia real en las perso- 
nas. El carácter antropológico de la filiación está claro en su plantea- 
miento: 


«Nuestra llamada a la comunión con Dios funda de hecho nues- 
tro ser personal desde el primer instante... Si la persona de Jesús está 
constituida por su relación al Padre, nuestro ser personal crecerá en 
la medida en que nos abramos a Dios y a los hombres... La filiación 


36 Cf. una lectura sabrosa sobre estos versículos en Lecino, M., o.c., 35-43. 
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divina es así perfección del hombre, a la vez intrínseca, porque no 
tenemos en el designio de Dios otra vocación, y gratuita, porque sólo 
por el libre don de la libertad divina podemos llegar a ella» ”, 


Pero necesitamos la verificación de esa dimensión antropológica 
de la filiación en la misma vida de las personas. 

5) La Teología espiritual, que asume la filiación como dato ra- 
dical de la vida cristiana, no puede olvidar el proceso de la confor- 
mación con Cristo, o transformación en él, como exigencia de la 
misma filiación (Rom 8,29; Gál 4,19; 2 Cor 3,18; Col 3,10; Flp 2,5; 
l Jn 3,2). 


5. Hermanos en Jesús 


Ea filiación nos lleva necesariamente a la fraternidad. En Cristo 
somos hijos y hermanos. 


a) La insistencia actual en la fraternidad 


Existe hoy una mentalidad favorable a la fraternidad. Estamos en 
una situación de contrastes tan llamativos de vida y de muerte, de 
abundancia y de miseria, de libertad y de esclavitud, que se apela a 
la fraternidad como salvación. Todavía se cree en la fraternidad co- 
mo el rayo de esperanza en una sociedad que busca solución, y se la 
ve como la que hoy tiene fuerza de convocatoria. Cuando se llega a 
la fraternidad como a dato común entre las personas y los pueblos, 
queda planteado si es ése un componente constitutivo del ser huma- 
no 3%. No pasamos por alto el corrimiento actual de la categoría fra- 
ternidad hacia la categoría solidaridad, que se explica cuando se 
pierde del horizonte de las relaciones la idea de un Dios Padre de 
todos. 

Subrayamos este dato, que es cada vez más común: junto a la 
praxis cristiana de entregarse al servicio del hermano desde un caris- 
ma cristiano asistencial, está surgiendo con fuerza un voluntariado, 
a veces sin connotación religiosa, a favor del hermano necesitado. 

Se detecta además, en ámbitos cristianos y no cristianos, la nece- 
sidad de grupos o de fraternidades para poder defenderse de la men- 
talidad consumista, individualista y competitiva que intenta imponer 
su ley. 


$7 LaDAaRia, L. F., o.c., 157. 
58 Cf. De CanbiDo, L., «Fraternidad», en NDE, 567-578. 
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Contamos con la respuesta de la teología que está procurando, en 
medio de un gran esfuerzo, hacer una nueva lectura de la Revelación 
de Dios y del Evangelio para responder a las graves necesidades del 
hombre. Desde esta clave se explican la orientación y los contenidos 
gue tienen algunos estudios de la gracia y de la filiación 39. Pero 
también conviene subrayar que, partiendo de la filiación divina, pro- 
fundizando en ella e interiorizándola, se deriva en una fraternidad 
real y comprometida %. 


p) Fundamentación de la fraternidad 


No hay fraternidad donde no hay filiación; la fraternidad de los 
hombres, para ser real, necesita una filiación que sea de todos y real, 
no metafórica. Ahora bien, la filiación divina es una realidad; y esta 
relación de filiación respecto de Dios lleva consigo una nueva rela- 
ción de fraternidad entre los hombres. El Unigénito (Jn 1,14), al ha- 
cernos partícipes de su relación con el Padre, se convierte en el pri- 
mogénito entre muchos hermanos (Rom 8,29). Es su don de Pascua 
(mt 28,10; Jn 20,17; Heb 2,11.17). 

La relación entre la fraternidad y la filiación es tan evidente que 
es facil darla por supuesta, pero las consecuencias del olvido pueden 
ser graves. Insistimos en que la filiación debe tenerse muy en cuenta 
siempre que se busque la potenciación de la fraternidad. Señalamos 
estos MOtIVOS: 

Resulta evidente que la fraternidad sin la filiación no es real; es, 
a lo más, una orfandad encubierta por un paternalismo colectivista. 
si no somos hijos del mismo padre, podemos ser compañeros, ami- 
gos, colaboradores, pero nunca hermanos. La horizontalidad de la 
fraternidad se funda en la verticalidad de la filiación. Según esto, la 
garantía de la fraternidad no está en la mera utilización del término 
fraternidad sino en la valoración de la filiación. Sólo desde esta va- 
loración puede encontrarse el motivo de una superación a favor de la 
fraternidad cuando los intereses de los hermanos aparezcan enfrenta- 


dos. 


% Cf. SCHILLEBEFCKX, E., Cristo y los cristianos. Gracia y libertad (Madrid 1983), 
ue responde en la cuarta parte, páginas 629-821, a las cuestiones tan existenciales 
como: el hombre y su futuro, el sufrimiento, dimensiones de la salvación del hombre 
la salvación cristiana; Bore, L., o.c., que tiene muy en cuenta la realidad latinoame- 
ficana, especialmente en las páginas 95-124; GonzaLez Faus, J. 1., quien además de 
elegir para un tratado de antropología cristiana el título Proyecto de hermano. Visión 
creyente del hombre, cuando trata la gracia como filiación la estudia como filiación 
fraternal, páginas 645-659. 
 * Cf Labaria, L. F., Teología del pecado original y de la gracia, 262-266; LeG1- 
po, M., 0.c. 
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Señalamos en segundo lugar que la filiación es la garantía de la 
solidaridad entre todos los hombres. Si la filiación divina/paternidad 
de Dios está destinada a todos los hombres, la fraternidad no puede 
conocer fronteras. En último término, la humanidad no forma una 
unidad porque todos descendamos de unos mismos antepasados o 
porque estemos ligados por múltiples lazos en distintos ámbitos de 
la existencia; la unidad del género humano se funda en Jesucristo, el 
Adán definitivo, por quien todos tenemos acceso al Padre común. 
Sólo quien viva el don de la filiación puede entregarse enteramente 
y sin reservas al otro en el amor. 

Indicamos, también, que la filiación garantiza lo comunitario. 
Sabemos que para Dios no hay más que un Tú original, el unigénito, 
Jesús. Y los hombres nos sentimos «nosotros», unidos a Cristo, so- 
mos Tú para Dios, hijos en el Hijo. En la comunidad se hace presen- 
te la filiación. 


c) Las implicaciones de la fraternidad a la espiritualidad 


1) Resulta imprescindible la actitud de acogida al don de la fra- 
ternidad. La fraternidad no se elige, sino que se acepta, y de forma 
agradecida. 

2) La fe y el amor deben estar muy presentes y de forma muy 
activa para que la filiación sea fraterna y para que la fraternidad sea 
filial. El ejercicio de la fe y del amor se hace del todo necesario en 
la fraternidad. 


3) La fraternidad real potencia la solidaridad. Puede afirmarse 
que la verificación de la filiación está en una fraternidad solidaria; y 
consecuentemente no cabe ningún tipo de reparo a una solidaridad 
fraterna. La solidaridad queda motivada y garantizada por la frater- 
nidad. 

4) Corresponde a la teología espiritual plantear la relación entre 
la fraternidad y la filiación. Esta referencia debe hacerse permanen- 
temente. La filiación conlleva un compromiso fraterno; y el compro- 
miso fraterno descansa en la filiación. 


II. EL «VIVIR EN CRISTO» DEL CRISTIANO 


Llegamos a la parte conclusiva de la reflexión, que coincide con 
el objetivo que nos marcamos al comienzo: comprender lo que es en 
el cristiano «vivir en Cristo». 
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l. La «Vida nueva» desde el «ser en Cristo» 


Al plantear la relación entre el «vivir en Cristo» y el «ser en 
Cristo», señalamos estos puntos: 

1) Está a la vista la importancia que hemos dado al «ser en 
Cristo» propio del cristiano. Si hemos subrayado tanto que el cristia- 
no es en Cristo (1 Cor 1,30), es «nueva creación» (2 Cor 5,17), es 
uno en Cristo (Gál 3,28), es de Dios (1 Jn 4,4), ha nacido de Dios 
(1 Jn 2,29), es hijo del Padre (1 Jn 3,1), es hermano en Cristo (Rom 
8,29), se ha debido a que buscamos la novedad de la vida en Cristo, 
lo que es «vivir en Cristo» desde nuestro «ser en Cristo». No perda- 
mos de vista la tendencia, siempre latente, de plantear lo que es «vi- 
vir en Cristo» desde la proyección humana. Como correctivo de ga- 
rantía planteamos lo que realmente somos desde el don de Dios para 
comprender lo que es la «Vida nueva». 

2) El «ser en Cristo» equivale al «ser Cristo en nosotros» y a 
«vivir en El», como lo hemos visto a lo largo de todo el desarrollo 
anterior. La nueva condición del «ser en Cristo» es participar del ser 
mismo de Cristo como Hijo encamado del Padre. Este nuevo ser 
divino «introduce al hombre en el misterio personal de la vida trini- 
taria y le pone en relación personal con el Padre de Cristo y con el 
Espíritu de Cristo» %!, Se es en Cristo y en Cristo se vive su vida, 
que es trinitaria. Esta es la realidad expresada en estos textos: «Y no 
vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gál 2,20); «Y vuestra vida está 
oculta con Cristo en Dios» (Col 3,3); «Quien tiene al Hijo, tiene la 
vida; quien no tiene al Hijo, no tiene la vida» (1 Jn 5,12). Ser y vivir 
en Cristo es la misma realidad. 

3) ¿Cómo se entiende «vivir en Cristo»? ¿Soy yo quien vivo en 
Cristo? Pero ¿no es «Cristo quien vive en mí»? Cuando amo a Dios, 
¿se trata de un amor mío, o se trata del amor de Dios en mi persona? 
La explicación es clara: la respuesta de amor que doy en la vida es 
mía, procede de mí y no de otro en mi lugar; soy yo el protagonista 
real. Pero hay que tener muy presente que yo soy un sujeto que es 
divino por participación y que sus actos responden a su nuevo ser en 
Cristo. Vivo en Cristo, y actúo desde mi ser en Cristo. Soy yo el que 
amo, pero desde mi ser en Cristo, que es Hijo y Hermano. 

4) Como conclusión, hacemos nuestra la siguiente valoración: 
«Estar en Jesús y participar de la vida que él tiene y es, recibida a su 
vez del Padre, es el centro y el fundamento de la existencia del cre- 
yente, y la máxima plenitud a la que el hombre puede aspirar» %. 


61 ALFARO, J., o.c., 101. 
2 Laparta, L, F., Introducción a la antropología teológica, 150. 
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2. El contenido del «vivir en Cristo» 


No basta con afirmar y explicar que el cristiano es y vive en 
Cristo; se necesita acercarnos a su contenido. ¿Cuál es el contenido 
del «vivir en Cristo»? 


a) Vida'filial 


Si la vida de Cristo es filial, como también su ser es filial, el 
cristiano, al participar de Cristo, es hijo y tiene una vida filial. Lo 
propio del cristiano es, como lo ha sido de Cristo, estar del todo 
orientado al Padre. Es llamativo el número de textos del Evangelio 
de san Juan en los que se repiten las expresiones: «No vengo por mi 
cuenta», «No actúo por mi cuenta» y «No hablo por mi cuenta»: Jn 
5,19; 7,16-18.28; 8,25-30; 12,49-50; 14,10.24,31; 15,15; 17,7-8: 
Cristo viene, actúa y habla desde el Padre. 

En esta orientación tan marcada del Hijo al Padre, en la vida 
filial se incluye: 1) Conocer al Padre: «Nadie va al Padre sino por 
mí. Si me conocéis a mi, conoceréis también a mi Padre; desde aho- 
ra lo conocéis y le habéis visto» (Jn 14,6-7). 2) Amar al Padre: «Ha 
de saber el mundo que amo al Padre» (Jn 14,31). 3) Glorificar al 
Padre: «Yo te he glorificado en la tierra llevando a cabo la obra que 
me encomendaste realizar» (Jn 17,4). 4) Confiar en el Padre: «No 
andéis preocupados por vuestra vida... pues ya sabe vuestro Padre 
celestial que tenéis necesidad de todo eso» (Mt 6,2555). 5) Vivir en 
comunión con el Padre: «Como tú, Padre, en mí y yo en ti, que ellos 
también sean uno en nosotros» (Jn 17,21). 6) Cumplir la voluntad 
del Padre: «No todo el que me diga: “Señor, Señor”, entrará en el 
reino de los Cielos, sino el que haga la voluntad de mi Padre celes- 
tial» (Mt 7,21). 7) I[mitar al Padre: «Vosotros, pues, sed perfectos 
como es perfecto vuestro Padre celestial» (Mt 5,48) 9, 

Y todo esto debe vivirse en Cristo: Conocer, amar, glorificar e 
imitar al Padre; confiar en el Padre; vivir en comunión con El y 
cumplir su voluntad; todo debe hacerse en Cristo. Es la nueva situa- 
ción del ser y del vivir cristianos. Es muy fácil incurrir en un retro- 
ceso, que consistiría en prescindir de nuestro ser en Cristo para vivir 
la relación con el Padre desde nosotros mismos. El peligro debe evi- 
tarse; y, a su vez, debe evidenciarse que la relación con Cristo es real 
y que sólo desde ella es posible la vida filial. 


63 Cf. SILANES, N., a.c., 1450-1452. 


80 C.3. La vida cristiana. La vida en Cristo 


b) Vida fraterna 


Acabamos de verlo más arriba: la filiación y la fraternidad se 
implican mutuamente. No es posible vivir la filiación sin la dimen- 
sión fraterna; y, consecuentemente, la fraternidad viene a ser la veri- 
ficación de la vivencia filial: «Si alguno dice: “Amo a Dios”, y abo- 
rrece a su hermano, a quien ve, no puede amar a Dios a quien no ve. 
Y hemos recibido de él este mandamiento: quien ama a Dios, ame 
también a su hermano» (1 Jn 4,20-21). La implicación es mutua, 
pero sin confusión. 

La vida fraterna debe expresarse en formas concretas. Puede re- 
lativizarse cada una de las formas concretas de fraternidad, pero es 
absolutamente necesario que se dé alguna forma de concreción. La 
vida fraterna debe ser palpable. Una vez más aparece la dimensión 
social del cristiano como esencial de su «vivir en Cristo», de su es- 
piritualidad. 

El lugar en que esta fraternidad entre los hombres ha de alcanzar 
su expresión más plena es la comunidad de la Iglesia, que es la co- 
munidad de Jesús. La Iglesia es fiel a sí misma en la medida en que 
en ella se viven el amor y la fraternidad abierta a todos los hombres. 

La fraternidad se vive en Cristo. Lo recordamos porque puede 
aparecer la tendencia a pensar en una fraternidad que sea proyección 
de planteamientos personales o de grupo. Y la fraternidad es mucho 
más: se recibe del Señor y se vive en el Señor. 


c) Vida de amor 


Que el «vivir en Cristo» incluye el amor es de total evidencia, 
según los textos del Nuevo Testamento %*: «Como el Padre me amó, 
yo también os he amado a vosotros; permaneced en mi amor» (Jn 
15,9); «Este es el mandamiento mío: que os améis los unos a los 
otros como yo os he amado» (Jn 15,12); «para que el amor con que 
tú me has amado esté en ellos y yo en ellos» (Jn 17,26). Es común a 
todos los autores que el amor es la clave de la revelación de Dios y 
del hombre y que es de la entraña de la vida cristiana; por esta razón 
este Manual le dedicará un capítulo %. Por lo mismo, no nos detene- 
mos ahora en su desarrollo. 

Pero insistimos en lo que resulta ser consecuencia de lo que ve- 
nimos tratando: que «vivir en Cristo» es «amar en Cristo»; y que 


é* Cf. FeuiLLEr, A., Le Mystére de |'Amour divin dans la théologie johannique 
(Paris 1972). 
és Cf. infra cap. V. 
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amar en Cristo no se reduce a seguir el ejemplo de Jesús en el com- 
portamiento cristiano, sino que es mucho más: tiene su fuente onto- 
lógica en el mismo amor de Dios 66. Toda filiación y toda fraternidad 
incluyen una relación afectiva propia, no se entienden sin su afecti- 
vidad correspondiente. Nuestra filiación de Dios en Cristo y nuestra 
fraternidad también incluyen su afectividad propia, que es el amor 
del Hijo en los hijos. Recordamos: «El amor de Dios ha sido derra- 
mado en nuestros corazones por el Espíritu Santo que nos ha sido 
dado» (Rom 5,5); «La prueba de que sois hijos es que Dios ha en- 
viado a nuestros corazones el Espiritu de su Hijo que clama: ¡Abbá, 
Padre!» (Gál 4,6); «Todo el que ama ha nacido de Dios» (1 Jn 4,7). 
Hay amor del Hijo en el corazón de los hijos. 

Está en la mente de todos que la integración del amor en Cristo 
en una vida consciente y coherente de cristiano exige un proceso. 
Existe hoy, además, una especial sensibilidad para exigir que el pro- 
ceso de cada persona sea respetado y atendido: pero el respeto al 
proceso, que tiene como objetivo que no se den extorsiones en el 
sujeto, no puede olvidar ni en el primer momento lo que es esencial 
del amor cristiano; y la atención al proceso, que busca que la perso- 
na y la vida del cristiano en todo momento estén informadas por el 
amor de Cristo, no puede menos que contar con la presencia de di- 
cho amor. 


d) Vida cristiforme 


Venimos insistiendo en que el «vivir en Cristo» descansa en el 
«ser en Cristo», y que esta participación del ser y del vivir del Hijo 
le hace al cristiano cristiforme: «Pues a los que de antemano cono- 
ció, también los predestinó a reproducir la imagen de su Hijo, para 
que fuera él el primogénito entre muchos hermanos» (Rom 8,29). 
Pero esta «imagen del Hijo», en la que también se aplica el «ya y el 
todavía no», está llamada a un desarrollo por el Espíritu («Mas todos 
nosotros, que con el rostro descubierto reflejamos como en un espe- 
jo la gloria del Señor, nos vamos transformando en esa misma ima- 
gen cada vez más gloriosos: así es como actúa el Señor, que es Es- 


** Cf. LYONNET, S., La storia della salvezza nella lettera ai Romani (Napoli 1967), 
163, quien comentando Rom 8,4 afirma: «la actividad del cristiano “animado por el 
Espíritu” (Rom 8,14) es más aún (prú ancora) una actividad de Cristo o del Espíritu 
dentro de él. Como Pablo había declarado a los Gálatas: “Y no vivo yo, es Cristo quien 
vive en mí” (Gál 2,20), todo cristiano digno de este nombre puede y debe decir: “Y no 
amo yo, es Cristo quien ama en mí, en el Espíritu”. Pues el cristiano ama con el mismo 
amor con que el Padre y el Hijo nos aman»; C. Spico, Agape en el Nuevo Testamento. 
Análisis de textos (Madrid 1977), 367, al estudiar el amor conyugal, afirma: «Amar con 
amor de agape será siempre participar de algún modo de la caridad que hay en Cristo». 
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píritu», 2 Cor 3,18) hasta llegar a la plenitud escatológica: «Y del 
mismo modo que hemos llevado la imagen del hombre terreno, !le- 
varemos también la imagen del celeste» (1 Cor 15,49) %. 

Según lo que acabamos de decir, la vida cristiforme, que abarca 
a toda la persona, se entiende desde una doble perspectiva: el cristia- 
no, porque vive la vida de Jesús, debe responder con las actitudes de 
hijo en el Hijo; y porque está llamado a una transformación más 
plena debe colaborar activamente, como nos lo indican este texto de 
san Pablo: «Despojaos del hombre viejo con sus obras, y revestíos 
del hombre nuevo, que se va renovando hasta alcanzar un conoci- 
miento perfecto, según la imagen de su Creador» (Col 3,9-10), y los 
textos que nos hablan del seguimiento de Jesús (Mc 1,17; 2,14; Mt 
8,21; Le 9,595; etc.). La vida cristiforme como Vida de Cristo en cl 
sujeto es punto de partida que exige una respuesta integral conse- 
cuente, y es también punto de llegada que exige una colaboración 
activa. 

La vida integral en Cristo es una realidad que debe ser vivida 
muy conscientemente. Hacemos nuestra esta afirmación: 


«No nos extrañía que el Padre que nos eligió para incorporarnos 
a su misma vida, nos eligiera también para configurarnos con su 
imagen para ser en verdad en todo nuestro ser hijos según la forma 
del Hijo, en el mismo camino del Hijo» *, 


e) Vida según el Espíritu 


Puede parecer extraño que al finalizar el tema de lo que es «vivir 
en Cristo» hablemos de la «vida según el Espíritu», y, además, in- 
cluyéndola como algo esencial e imprescindible. ¿Es necesaria esta 
referencia? ¿Qué relación existe entre «vivir en Cristo» y «vivir se- 
gún el Espíritu»? y ¿cuál es su diferencia? 

1) Son muchos los textos del Nuevo Testamento en los que se 
afirma la relación entre el Espíritu y la vida del cristiano. Los cris- 
tianos «son habitados por el Espíritu y están en el espíritu» (Rom 
8,9), tienen al «Espíritu que se une a nuestro espíritu» (Rom 8,16), 
«son guiados y conducidos por el Espíritw» (Rom 8,14; Gál 5,18), 
deben «vivir según el Espíritu» (Gál 5,16) y «obrar también según el 
Espiritu» (Gál 5,25) *. 


7 Cf. Von Rap, G.-KLEINKNECHT, H.-KyTTEL, G., «Eikón», en GLNTUII, 139-184; 
TETTAMANZA, D., El hombre, imagen de Dios (Salamanca 1978); Gorr1, T., «Hombre 
espiritual», en NDE, 648-649. 

 Lecipo, M., o.c., 40, 

* Cf. DeLa PoTTERIE, 1.-LYONNET, S., La vida según el Espíritu (Salamanca 1967); 
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2) La relación entre el «vivir en Cristo» y «vivir según el Espí- 
ritu» se contempla desde una doble perspectiva, que es complemen- 
taria: desde la actuación del Espíritu en Cristo y desde la actuación 
del Espíritu del Hijo en nosotros. 

En cuanto al primer aspecto, sabemos la insistencia progresiva 
de la teología por plantear la presencia actuante del Espiritu en Je- 
sús 7%. El Espíritu Santo es quien actúa sobre Jesús, es el principio de 
la realización histórica de su vida de Hijo, le comunica la fuerza para 
su misión y le hace obedecer en libertad a la voluntad del Padre. 

Y en cuanto al segundo aspecto, subrayamos que Jesús, que en la 
resurrección se hace «espíritu vivificante» (1 Cor 15,45), nos da 
(Hech 2,1ss; 4,21; 10,44) su Espíritu que le ha guiado en su vida 
humana y por cuya fuerza ha sido resucitado de entre los muertos. 
Nos da el mismo principio de su actuación; nos da su Espíritu. Po- 
demos apreciar que el principio de nuestra existencia es el mismo 
que animó la de Jesús, que nos ha sido dado. 

3) De todo esto se deduce que no es posible «vivir en Cristo» 
sin el Espíritu. La «vida en Cristo» implica esencialmente la presen- 
cia actuante del Espíritu. 


f)  Viviren misión 


El «vivir en Cristo» incluye un aspecto muy importante para el 
cristiano, y que solamente lo indicamos: vivir en misión. Es conse- 
cuencia de lo que estamos contemplando en este capítulo. 

La razón de este planteamiento es clara: suele presentarse la mi- 
sión del cristiano en relación con la Iglesia, que es, por su propia 
naturaleza, misionera; pero no debe olvidarse que la razón funda- 
mental de esta misión es el «ser y vivir» en Cristo en la Iglesia. 
Quien es y vive en Cristo, vive la relación de hijo y de hermano en 
el Hijo, con todo lo que ello implica, también en su misión, de forma 
participada: «Como el Padre me envió, también yo os envío» (Jn 
20,21). Por eso el cristiano constitutivamente es y vive en misión, y 
su espiritualidad consiste en «vivir el misterio de Cristo enviado» ”!. 


AA.VV., «Vie Spirituelle, vie de 1"Esprib», en La Vie Spirituelle 135 (1981) 643-762; 
QUERALT, A., Aspetti Pneumatologici della spiritualita cristiana, (ad uso degli studen- 
ti) (Roma 1992). 

71% Cf. DurweLt, F. X., «El Espíritu de Cristo», en su obra El Espíritu Santo en la 
Iglesia (Salamanca 1986), 45-80; Labarta, L. F., «Cristología del Logos y cristología 
del Espíritu», en Gr 61 (1980) 353-360; ID., «La unción de Jesús y el don del Espíritu», 
en Gr 71 (1990) 547-571. 

1 Juan PaBLo Il, Redemptoris missio, AAS 88 (1991) 335 (Ecclesia $1 (1991) 
217); cf. CapoeviLa, V. M., «Trinidad y misión en el Evangelio y en las Cartas de San 
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Está a la vista de todos que la aportación de este capítulo es 
mucho más que una ayuda para comprender en su profundidad lo 
que es «vivir en Cristo» partiendo del «ser en Cristo». Nos ha situa- 
do en lo radical de la espiritualidad del cristiano y, a su vez, nos ha 
marcado el camino a seguir. La referencia al «ser y vivir en Cristo» 
será siempre necesaria, sea cual fuere la situación de la vida espiri- 
tual que estudiemos. Intuimos que no se trata de un capitulo más; 
será el capítulo central. 


Juan», en AA.VV., Trinidad y misión (Salamanca 1963), 31-101; SiLAnes, N., «Mi- 
sión, misiones», en DTDC, 879-890. 
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BIBLIOGRAFIA 


AA.VV., Sentire Ecclesiam. La conscienza della Chiesa come forza 
plasmatrice de la pietá (Roma 1964); ANTON, A., El misterio de la Iglesia. 
Evolución histórica de las ideas eclesiológicas ll (Madrid 1987); BALTHA- 
SAR, H. U. von, Sponsa Verbi (Brescia 1969); BLÁZQUEZ, R., La Iglesia del 
concilio Vaticano II (Salamanca 1988), De Lusac, H., Meditación sobre la 
lglesia (Bilbao 1958); DIANICH, S., La chiesa mistero di comunione (Torino 
1978); ForTE, B., La Iglesia, icono de la Trinidad. Breve eclesiología (Sa- 
lamanca 1992); Macion1, B., «Experiencia espiritual en la Biblia», en 
NDE, 498-542; MarsiLtI, S., «Sacramentos», en NDL, 1803; Ruiz SALvVA- 
DOR, F., Caminos del Espíritu. Compendio de teología espiritual, 129-161. 


Después de haber planteado que ser cristiano entraña «ser en 
Cristo» y «vivir en Cristo», es obligado que contemplemos al cristia- 
no en la Iglesia, que estudiemos la naturaleza de su relación, y su 
incidencia en la espiritualidad. 

Pero el mero hecho de posicionar al cristiano en la Iglesia, con su 
implicación correspondiente en la espiritualidad, suscita actualmente 
una serie de interrogantes. Son preguntas que parten de dos frentes. 
El primero lo constituye la relación del cristiano con la Iglesia: ¿Qué 
actitud es la más común entre los cristianos para con la Iglesia? La 
relación que el cristiano tiene con la Iglesia ¿se reduce a la que nace 
del sujeto? ¿Cuál es la naturaleza de la auténtica relación con la Igle- 
sia? Y la segunda serie de preguntas proviene de la misma espiritua- 
lidad: ¿Puede entenderse una espiritualidad cristiana sin referencia a 
la Iglesia? ¿Será necesario afirmar que la espiritualidad cristiana es 
esencialmente eclesial? ¿Qué papel juega la mediación de la Iglesia 
en la espiritualidad cristiana? 

El tratamiento de estos temas en los distintos manuales de teolo- 
gía espiritual es desigual y a merced del momento eclesiológico que 
se vive en la Iglesia. En los tratados anteriores al concilio Vaticano 
Il es bastante común que el tema no aparezca !; en torno al concilio, 
las obras lo abordan, generalmente de forma muy breve, sin conver- 


! A título de ejemplo citamos: Dr Guiserr, J., Theologia spirtualis, y Royo 
Marx, A., Teología de la perfección cristiana (Madrid 1955), no tratan el tema; pero, 
en cambio, es significativa la obra de GONZALEZ ARINTERO, J., La evolución mística en 
el desenvolvimiento v vitalidad de la Iglesia (Madrid 1952), que dedica la tercera parte, 
743-804, a la Evolución mistica de toda la Iglesia. 
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tirlo en factor que informe e integre la espiritualidad ?; y en las obras 
actuales el tratamiento sigue siendo desigual y, ante el empuje actual 
de la eclesiología, lo consideramos insuficiente 3. En este contexto 
nos marcamos estos objetivos: 


1. Proponer lo que es la Iglesia en su complejidad, evitando todo 
reduccionismo, para saber situar con garantía al cristiano en ella. 

2. Plantear la relación que existe entre la espiritualidad cristiana 
y el «ser en la Iglesia». 


3. Presentar la mediación de la Iglesia en la espiritualidad cris- 
tiana. Nos preguntaremos por la naturaleza de dicha mediación, y 
nos acercaremos a las mediaciones concretas que la Iglesia ejerce: la 
palabra, los sacramentos y el servicio fraterno. 


4. Servir como llamada de atención a las posturas no correctas, 
o al menos incompletas, que se adoptan ante la espiritualidad cristia- 
na, y posibilitarles una revisión. 

Esta diversidad de posturas está a la vista de todos. No es infre- 
cuente la tendencia a plantear y cultivar una espiritualidad por libre, 
excluyendo mediaciones concretas de la Iglesia, y no sólo en los 
comienzos de la vida cristiana, sino en cualquier momento del pro- 
ceso. 


Tampoco es infrecuente en la visión de la Iglesia caer en algún 
reduccionismo con la correspondiente toma de postura ante la Iglesia 
y ante la espiritualidad. A título de ejemplo: es totalmente distinta la 
espiritualidad de quien ve a la Iglesia sólo como «misión» a la de 
quien la ve sólo como «misterio». 

No faltan cristianos que mantienen una actitud de enfrentamiento 
permanente a la institución de la Iglesia y a las personas que la re- 
presentan, y dan a su postura una justificación también espiritual. 


? Cf. JimenEzZ Duque, B., Teología de la Mistica (Madrid 1963), quien dentro del 
capitulo «Cristo y nuestra vida sobrenatural» añade una nota de tres páginas (171-173) 
titulada «Acerca de la noción de la Iglesia», F Jugerias, La Divinización del hombre 
Tratado teológico de la perfección cristtana (Madrid 1972), 441-456; Thns, G,oc., 
120-133. Es significativo que en la obra de C. Garcia, Corrientes nuevas de teología 
espiritual (Madrid 1971), no aparezca, en los autores que se estudian, la eclesiología 
como característica que marque la nueva espiritualidad. 

3 Cf BFRNARD, CH A., Teologia spirituale, estudia los sacramentos ampliamente 
en el cap XII y a la «vida eclesial» le dedica escasamente cuatro páginas, 370-374; 
Casal DALIGA, P.-ViGiL, ) M, Espiritualidad de la Liberación (Santander 1992), 252- 
264, presentan un breve capítulo «Nueva eclesialidad» como fundamentación de la 
espiritualidad de la liberación, EspeJa, J., La espiritualidad cristiana (Estella 1992), 
333-339, estudia el tema bajo el título «Amar a la Iglesia», Rivera, J -IRABURL, J M, 
oc, 221-270, estudian solamente la «Liturgia», Ruiz Sal vapor, F, o.c, 129-161, 
dedica un buen capítulo al tema, WLisMAYER, J., 0.c., 145-158, bajo el título «Vida en 
la Iglesia-Vida para la Iglesia» solamente estudia el tema de los carismas; D. WiEDFR- 
KFHR, D., «Fondament1 vital», en Seconbin, B -Gorrt, T (eds ), Corso de spiritualita 
(Brescia 1989), 315-329 
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No resulta fácil en nuestro contexto actual que el cristiano se 
defina por su pertenencia a la Iglesia; y, en el caso de hacerlo, suele 
ser frecuente definirse marcando algunas distancias con la Iglesia 
oficial. En estos casos la definición que se presenta ante los demás 
está más bien en las distancias que se marcan que en los elementos 
que se comparten. 


l. EL CRISTIANO EN LA IGLESIA 


Situamos al cristiano en la Iglesia para estudiar y comprender lo 
que le supone al ser de cristiano su relación con la Iglesia, vivir en 
la Iglesia, ser Iglesia. Este planteamiento nos lleva directamente a 
estudiar la naturaleza de la relación que existe entre el ser cristiano 
y la pertenencia a la Iglesia. 

No entramos en el estudio de la historia de la eclesiología para 
encontrar el desarrollo y la evolución de los elementos que se consi- 
deran esenciales de la eclesiología del Vaticano IT *, ni tampoco es- 
tudiamos el aspecto eclesial que la espiritualidad cristiana ha tenido 
en las distintas épocas de la historia de la espiritualidad %; sino que 
nos centramos directamente en la eclesiología que está viviéndose 
desde el Vaticano Il. 

Las coordenadas que actualmente focalizan la realidad de la Igle- 
sia son: Misterio, Comunión y Misión. Esta visión de la Iglesia apa- 
rece en el Vaticano Il (LG 2; 3; 4), adquirió relieve en el Sínodo 
extraordinario de los Obispos en 1985 con motivo de los 20 años del 
Vaticano II %, fue adoptada en el Sínodo del ”87 para articular la 
doctrina de la Exhortación «Christifideles laici» ?, es punto de refe- 
rencia permanente en el Sínodo del *90 y en la Exhortación postsi- 
nodal «Pastores dabo vobis» (n.12; 16; 59; 73-75) 8, y su presencia 
es notable en el Catecismo de la Iglesia Católica (n.770-776). 


4 Cf, ANTON, A., 0.c.; CONGAR, Y. M, Historia de los Dogmas III Eclessología 
Desde san Agustín hasta nuestros días (Paris 1970), SarTORI, L, «Iglesia», en NDT, 
715-740 

5 CT AA VV, Sentire Ecclesram La conscienza della Chiesa come forza plasma- 
trice della prieta (Roma 1964), AA.VV , Mysterium Ecclesiae in conscientia Sancto- 
rum (Roma 1967), MartorT1, P., «Iglesia», en NDE, 675-697 

$ Cf «Relación final», redactada por G_DannEtLs, en Ecclesia 45 (1985) 1554- 
1562, Carrie, G, li Sinodo straordinario 1985 (Roma 1986) 

7 Juan Pabio Il, Christifideles law AAS 81 (1989) 393-521 (Ecclesia 49 [1989] 
187-235) 

* Juan Paño ll, Pastores dabo vobis AAS 84 (1992) 657-804 (Ecclesia 52 [1992] 
624-675) 
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l. La Iglesia Misterio 


Frente a una visión meramente socio-jurídica de la Iglesia del 
pasado, se insiste hoy en presentar a la Iglesia como Misterio y verla 
como objeto de fe ?. 


a) Su significado 


1) La expresión «Iglesia Misterio» tiene una base escriturísti- 
ca !%. La palabra «misterio», presente ya en el A.T., adquiere en los 
sinópticos, Mt 13,11 y Lc 8,10, un contenido teológico peculiar al 
verse referida al Reino y a su revelación por parte de Dios en Jesu- 
cristo. Para san Pablo el «misterio» es el plan salvifico de Dios que 
se realiza en Cristo: «al Misterio escondido desde siglos y genera- 
ciones, y manifestado ahora a sus santos, a quienes Dios quiso dar a 
conocer cuál es la riqueza de la gloria de este misterio entre los 
gentiles, que es Cristo entre vosotros» (Col 1,26-27). 

San Pablo habla en la carta a los Efesios del misterio, pero refe- 
rido ahora a la Iglesia. Cristo lleno de Dios desborda su plenitud en 
su Cuerpo que es la Iglesia; y así se explica que ésta sea presencia 
del misterio de Cristo que la habita, signo y manifestación de este 
misterio para el mundo. 

2) Para comprender a la Iglesia como Misterio es necesario re- 
currir a su origen, que es la Trinidad. La Iglesia, que es «un pueblo 
reunido en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu 
Santo» (LG 4), tiene a la Trinidad como el punto de referencia esen- 
cial. La Iglesia está como enclavada en la «economía» de Dios, en la 
autodonación y autorrevelación de Dios por Jesucristo en el Espíritu 
Santo; y la actuación de las tres personas divinas es tan real que el 


Entre otras obras, cf. AL HARO, J., «El misterio de la Iglesia en el Concilio Vaticano 
Ib», en AA.VV., Estudios sobre el Concilio Vaticano 1 (Bilbao 1966), 43-56; BLaz- 
QUEZ, R., «La Iglesia como misterio», en su obra La Iglesia del concilio Vaticano ll 
(Salamanca 1988), 27-54; Casrt, O., El Misterio de la Ekklesía (Madrid 1964); Crr- 
FAUX, L., «El Misterio de la Iglesia», en su obra La Iglesia en san Pablo (Bilbao 1959), 
305-314; Journer, Ch., «Le mystere de l'Eglise selon le deuxiéme Concile du Vati- 
cam», en Rev.Thom. 65 (1965) 5-51; Paut, J-G., Qui est I'Eglise. 1. Le mystere et le 
sacrement du salut (Montréal 1977); Rica, J., Le mystere de |'Eglise. Fondements 
théologiques et perspectives pastorales (Paris 1992); SiLanes, N., La lglesia de la 
Trinidad (Salamanca 1981); Ip., «Iglesia de la Trinidad», en DTDC, 657-690; STrOT- 
MAnNn, T., «La Iglesia como misterio», en G. BARAUNa, La Iglesia del Vaticano HH 
(Barcelona 1966), 325-339. 

1 Cf. BornkamM, G., «Mysterion», en GLNT VII, 686-706; CERFAUX, L., a.c.; 
RiGaux, B., «El misterio de la Iglesia a la luz de la Biblia», en G. BARAÚNA, 0.C., 
289-307; Schuser, H., «Eclesrología del Nuevo Testamento», en MySal 1V/1, 171-174; 
SUHNACKENBURG, R., La Iglesia en el Nuevo Testamento (Madrid 1965). 
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Vaticano Il afirma que la Iglesia es el pueblo de Dios, el cuerpo 
de Jesucristo resucitado y el templo del Espíritu Santo (LG 17; 
PO 1) ''. La Iglesia es, pues, obra de las tres Personas divinas. 

La actuación de cada una de las personas divinas deja su impron- 
ta en la Iglesia. Hablar de la Iglesia como cuerpo de Cristo o como 
templo del Espíritu no es lo mismo, incluye connotaciones distin- 
tas !2, que son el resultado de las «misiones» del Hijo y del Espíritu 
Santo: es la ampliación y extensión en el tiempo de la filiación del 
Hijo y de la «comunión» del Espíritu Santo. En frase de Juan Pa- 
blo II: «La Iglesia es, ante todo, un misterio —éste es el primer ras- 
go—, respuesta a un designio amoroso y salvífico del Padre, prolon- 
gación de la misión del Verbo Encarnado, fruto de la acción creado- 
ra del Espíritu Santo» !?. Esta presencia operante de la Trinidad nos 
hace ver que el misterio de la Iglesia es como una extensión y mani- 
festación de la Trinidad !*. El misterio de la Trinidad se amplía en la 
Iglesia, en la que adquiere una dimensión histórica, como pléroma 
del mismo misterio del ser divino, mediante la presencia y acción 
del Hijo encarnado y del Espíritu Santo. 


3) En lo que acabamos de decir, aparece otra perspectiva desde 
la que debe contemplarse a la Iglesia Misterio: su misma realidad 
mistérica. Viene de la Trinidad y está llena de la Trinidad. Afirma 
Juan Pablo II: «La Iglesia es misterio, obra divina, fruto del Espíritu 
de Cristo, signo eficaz de la gracia, presencia de la Trinidad en la 
comunidad cristiana» !5. La Iglesia no es una mera sociedad huma- 
na, sino un verdadero misterio: tiene una condición sacramental en 
Cristo (LG 1; 9; 48; SC 5) !'6, que la hace visible e invisible, institu- 
cional y carismática, cuerpo social y misterio divino, 

Cuando el Concilio afirma la sacramentalidad de la Iglesia reco- 
noce que ésta es signo, es decir, realidad visible, en la que se signi- 
fica el misterio de la vida del Padre invisible, que se da a los hom- 


1 Cf BLazquez, R., o.c., 41-54; UNIVERSIDAD DE NAVARRA - FACULTAD DE TEO! O- 
ala, XV Simposio internacional de teología: Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo, Templo 
del Espíritu Santo (Pamplona 13-15 abril 1994). 

1 Cf. SiLanes, N., «Iglesia de la Trinidad», en DTDC, 664-676. 

17 Juan PabLo Il, «Carta a la Conferencia episcopal brasileña» (9-4-1986), en O.R., 
13-4-1986 (Ecclesia 46 [1986] 700). Completa el tema en la exhortación apostólica 
Pastores dabo vobis, 39, cuando afirma: «En realidad la Iglesia, pueblo congregado 
por la unidad del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo, lleva en sí el misterro del Padre...; 
ella custodia dentro de sí el misterio del Hijo...; y es depositaria del misterio del 
Espíritu Santo». 

14 Cf. Concar, Y. M., «Ecclesia de Trinitate», en lrénicon, 14(1937) 141; Dianich, 
S., «Iglesia y Trinidad», en /glesia viva 167 (1993) 407-415; ForTE, B., o.c. 

15 Juan PabLo ll, Pastores dabo vobis, 59: AAS 84 (1992) 761-762 (Ecclesia 52 
(1992) 657); cf. Pace, J. G., L"Eglise, mystére et sacrement du salut (Montréal 1977). 

té Cf ALFARO, J., «Cristo sacramento de Dios Padre: la Iglesia sacramento de 
Cristo glorificado», en Gr 48 (1967) 5-27. 
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bres por Cristo, a través de todo su Cuerpo (su realidad humana y su 
Cuerpo místico), en el Espíritu; y que la comunica. 

Es importante subrayar que la Iglesia significa la vida trinitaria y 
que la comunica. «Así como el ser humano de Cristo fue el lugar 
único en el que se hizo patente el Padre y sigue siendo el vehículo 
único en el paso de la vida trinitaria a los hombres, asi ahora es la 
Iglesia el ámbito en el que se visualiza y se da el Padre por Cristo, 
in Spiritu, a los hombres. Por la acción del Espiritu, que Cristo otor- 
ga a su Iglesia, la fuerza divinizadora del Resucitado pasa, por la 
misma Iglesia, a todos los hombres» ?”. 


b) Implicaciones en la espiritualidad cristiana 


A la vida cristiana no le es indiferente cualquier tipo de relación 
con la Iglesia. Podemos comprobarlo al enumerar los rasgos que son 
propios de quien acepta en su vida a la Iglesia Misterio. 

1) Después de superar el término misterio como enigma y 
aceptarlo como realidad perceptible por la fe, después de trascender 
el concepto misterio como contenido estrictamente de razón y verlo 
como contenido salvifico del Padre, y después de contemplar a la 
Iglesia radicada en el marco de la Trinidad «económica», es decir, 
de la donación de Dios en su gracia salvifica y comprenderla como 
«una misteriosa extensión de la Trinidad en el tiempo» !$, nace des- 
de la fe una agradecida admiración —veneración— del cristiano por 
la Iglesia. Es el resultado de quien se detiene ante la Iglesia Misterio 
y la contempla desde la fe. Los ejemplos de esta postura de admira- 
ción y de veneración son muchos !?, y deben tenerse muy en cuenta 
en nuestro momento eclesial. Se impone la conclusión de que no 
puede faltar en la espiritualidad cristiana la visión de la Iglesia Mis- 
terio. 

2) La aceptación del Misterio de la Iglesia no implica olvido o 
postergación de sus elementos humanos visibles e históricos, sino 
que, por el contrario, supone una unión indivisible, ya que la Iglesia 
precisamente por su aspecto visible significa y obra la salvación. Los 
dos aspectos se necesitan mutuamente ?0, 


17 SILANES, N, a.c, 671 

1% De Lubac, H., Paradoja y misterio de la Iglesia (Salamanca 1967), 49 

1% CL AA.VV , Mysterim Ecclesiae 1n conscientia Sanctorum (Roma 1966), Ca- 
sFL, O, oc, 101; De Luac, H, O c., WAI GRAVE, J H., «Eglise», en DSp 1V/l, 433, 
quien presenta la vida espiritual del Cardenal J. Henry Newmann marcada por el 
sentido mistico de la Iglesia. 

” «Efectivamente, el carácter de misterio determina en la Iglesia la naturaleza de 
sujeto histórico Correlatrvamente, el sujeto histórico, por su parte, expresa la natura- 
leza del misterio, en otras palabras, cl pucblo de D1os es al mismo tiempo misterio y 


Esta unión de lo divino y de lo humano, de lo visible y de lo 
invisible de la Iglesia, siempre en referencia al Verbo encarnado, 
señalada en el Vaticano II (SC 2; LG 8) y que se ve reafirmada en la 
Relación final del Sínodo del 85, debe ser asumida en la vida y en 
la espiritualidad del cristiano. «Internarse en la condición misteriosa 
no equivale a hacerse peatón de las nubes o a desentenderse de la 
historia con su complejidad; ni detenerse en la vida diaria, tantas 
veces gris y trivial, de la Iglesia significa prescindir del misterio en 
que está enclavada» ?!. 

3) Desde la visión de la Iglesia misterio se imponen al cristiano 
el reconocimiento y la aceptación de todo lo que supone ser Iglesia 
por la presencia salvífica en ella de la Trinidad que nos hace partíci- 
pes de su vida, y por la relación que entraña con los demás miem- 
bros del Pueblo de Dios que son el cuerpo de Cristo, con todos los 
hombres para quienes la Iglesia es sacramento de salvación y con el 
universo entero llamado a la recapitulación final en Cristo. 

Este ser nuevo con la vida nueva en Cristo, recibido, alimentado 
y vivido en la Iglesia obliga a una referencia vital y permanente 
hacia ella. 

4) Es obligada la referencia al amor. La Iglesia misterio no tie- 
ne otra clave interpretativa que el amor en la autodonación de Dios 
al hombre en la Iglesia. Desde esta perspectiva tiene sentido y ad- 
quiere realce la imagen de la Iglesia Esposa a la que Cristo se entre- 
ga 2, Esta realidad del amor, tan propia de la Iglesia misterio, com- 
prende: 

a) Amor en la Iglesia. Las nuevas relaciones que el cristiano 
vive en la Iglesia son relaciones de amor, de filiación y de fraterni- 
dad en Cristo por el Espíritu 2?. En la Iglesia se vive un amor nuevo. 

b) Amor a la Tglesia. Es la respuesta normal del cristiano que 
reconoce todo lo que es la Iglesia misterio para su vida. Al vivir la 
eclesialidad tan desde dentro, siente los triunfos y los fracasos, las 
virtudes y los defectos de la Iglesia como suyos propios. Se trata de 
un amor real a la Iglesia a pesar de sus limitaciones, torpezas y pe- 
cados, porque también yo soy pecador ?*. 


sujeto histórico; el misterio constituye el sujeto histórico y el sujeto histórico revela el 
misterio»: COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, «Tem scelt1 d'ecclesiologia In occa- 
sione del XX anniversario della conclusione del Concilio Ecumenico Vaticano ID», en 
La Civilta Cattolica 3251 (1985) 454 

21 Bi Azquez, R., 0.c., 33. 

22 Conservan una profunda riqueza espiritual afectiva los artículos de CasEL, O, 
«La Iglesia como Esposa de Cristo a la luz de la Escritura, de la doctrina de los Padres 
y de la Liturgia» y «El misterio del amor», en su o e, 73-121, y de BaLtThasar, H U. 
von, «Esperienza della Chiesa in questo tempo», en suo c, 11-40 

2 Cf. mfra cap. V. 

2 Cf De Lubac, H., «Ecclesia mater», en su obra Meditacion sobre la Iglesia 
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c) Amor de la Iglesia. El amor a la Iglesia misterio termina 
siendo amor de la Iglesia al Señor presente en ella. Como la Iglesia 
es fruto de la entrega de Cristo a ella y sólo se vive en comunión de 
todos en él, el amor a la Iglesia se convierte en amor de toda ella al 
Señor. 


2. La Iglesia Comunión 


La Iglesia es misterio de comunión. Nos encontramos ante algo 
que es constitutivo de la Iglesia, y que, por lo tanto, afecta a todas 
las realidades eclesiales: todo está marcado por la «communio». Y 
nos preguntamos: ¿Cómo se entiende esta comunión en la Iglesia? 
¿Cuáles son sus formas de realización? ¿Cómo afecta al cristiano y 
a su espiritualidad? 


a) Su significado 


Partimos recogiendo la voz común que afirma que la «commu- 
nio» es la clave para la comprensión de la Iglesia como tal, es el 
tema perenne de la Iglesia vinculado a sus orígenes, y es la idea 
central de la doctrina de la Iglesia del Vaticano 11%. Al tratarse de 
una realidad rica y compleja nos acercamos a ella desde perspectivas 
distintas y de forma gradual: 

1) El pueblo creyente no nace para colmar las propias aspira- 
ciones religiosas, nace de la iniciativa de Dios: la Iglesia es «pueblo 
en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo» (LG 
4); y no se forma en oposición a los demás, a los extraños, sino que 
es convocada para ser enviada, para ser signo de la voluntad salvífi- 
ca universal de Dios, «signo e instrumento de la unión íntima con 
Dios y de la unidad de todo el género humano» (LG 1). La razón de 
la comunión en el pueblo de Dios trasciende la explicación mera- 
mente sociológica. 


(Bilbao 1958), 229-269; BALTHASAR, H. U. von, «Casta meretrix», en su obra Sponsa 
Verbi, 189-283, Journer, Ch., «Eglise», en DSp 1V/1, 466-468. 

25 Cf. ANTÓN, A., 0.c., 900-903; 1001-1009; lo., Primado y colegialidad (Madrid 
1970), 32-78; BLazquez, R., 0.c., 57-58; Concar, Y. M., «La Iglesia es una comu- 
nión», en MySal TV/1, 410-425; CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FF, «La Iglesia 
como comunión», en Ecclesia 52 (1992) 1042-1046; Denaux, A., «L'Eglise comme 
communion. Réflexions á propos du rapport final du Synode extraordinaire de 1985», 
en NRT 111 (1988) 161-180; Hamer, J., «Dix théses sur 1'Eglise comme communion», 
en Nova et vetera 59 (1984) 161-180; Kasrer, W., «Iglesia como communio», en su 
obra Teología e Iglesia (Barcelona 1989), 376-400. 


2) La koinónía significa la común participación de muchos en 
un mismo bien 26. Ahora bien, los bienes más radicales que partici- 
pan los miembros de la /glesia-comunión son los que hacen referen- 
cia a la comunión con Dios, como son la alianza, la regeneración en 
Cristo, la «participación (ser partícipes-koinónoi) de la naturaleza di- 
vina» (2 Pe 1,4), la filiación; y estos dones son, a su vez, la base de 
la comunión entre los miembros de la Iglesia. El bautismo aúna a 
todos los bautizados en la unidad del cuerpo de Cristo. No puede 
entenderse, pues, la comunión de la Iglesia al margen de esta comu- 
nión con Dios. La Iglesia es comunión porque hunde sus raíces en el 
misterio fontal de la comunión: Dios Padre, el Hijo Jesucristo, el 
Espíritu Santo ?”. 

3) La comunión propia de la Iglesia se hace presente en su rea- 
lidad sacramental. El Vaticano Il designa a la Iglesia como Sacra- 
mento: Afirma que es «sacramento» (SC 5), la presenta «como uni- 
versal sacramento de salvación» (LG 48), y precisa su contenido: 
«La Iglesia es como sacramento, es decir, signo e instrumento de la 
unión íntima con Dios y de la unidad del género humano» (LG 1), 
«... para que sea sacramento visible de esta unidad salutífera para 
todos y cada uno» (LG 9). Está a la vista que el concilio al definir la 
Iglesia como sacramento de la unión íntima con Dios y de la unidad 
del género humano, subraya el aspecto de comunión con Dios y con 
los hombres. 

Conviene recordar que la Iglesia como sacramento en Cristo no 
solamente cuenta con un dinamismo unificador de la humanidad y 
tiende a recapitular toda la humanidad bajo Cristo en su Espíritu, 
sino que, además, significa la comunión de la Iglesia por la presen- 
cia de las Personas divinas. La Iglesia como sacramento de la unidad 
del género humano está suponiendo la comunión dentro de ella 
misma. 

4) La verdad de la comunión de la Iglesia incluye la integración 
de los elementos internos y externos de los que se compone, como 
nos los afirma el Vaticano 1l: «Pero la sociedad dotada de órganos 
jerárquicos, y el cuerpo místico de Cristo, reunión visible y comuni- 
dad espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia dotada de bienes celes- 
tiales, no han de considerarse como dos cosas, porque forman una 
realidad compleja, constituida por un elemento humano y otro divi- 
no» (LG 8). 

La vida interna y espiritual de esta comunión está necesariamen- 
te vinculada a la dimensión social y se manifiesta en las estructuras 


2% Cf. Hauck, F., «Koinónia», en GLNT V, 693-726. 


27 Cf. Anton, A., La Iglesia de Cristo. El Israel de la Vieja y de la Nueva Alianza 
(Madrid 1977), 159-303,524-627. 
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visibles de la Iglesia; y, a su vez, la constitución histórico-social 
existe en función de la realidad interior de la Iglesia y «sirve al Es- 
píritu de Cristo, que la vivifica, para el incremento del cuerpo» (LG 
8). La comunión eclesial supone, pues, la aceptación de la unión 
indisoluble de ambos elementos constitutivos de la realidad eclesial, 
que no meramente se yuxtaponen, sino que forman un todo. 


5) No puede plantearse la comunión en la Iglesia sin referimos 
a la eucaristía. La eucaristía significa y realiza la unidad de la Iglesia 
(cf. LG 11). De hecho, desde la antigiedad, la palabra «communio» 
(y su reverso «excommunicatio») significa inseparablemente la 
manducación del cuerpo de Cristo y la vinculación eclesial 28. Y en 
la invocación que hacemos al Padre después de la consagración para 
que envíe su Espiritu sobre los que participan del cuerpo de Cristo, 
se pide que sean congregados en unidad de modo que sean un solo 
cuerpo. Se cumple la afirmación del Vaticano Il: «La participación 
del cuerpo y sangre de Cristo hace que pasemos a ser aquello que 
recibimos» (LG 32). La comunión eclesial y la eucarística son reali- 
dades inseparables ?”. 


b) La comunión eclesial en sus distintas realizaciones 


Actualmente el punto delicado es cómo se concreta la comunión 
de la Iglesia en los diversos planos y en las distintas realizaciones 
eclesiales 3%, Señalamos los campos concretos donde se plantea de 
forma especial la comunión eclesial. 


1) La comunión de los fieles. Estamos ante un dato que es 
clave tanto para la intelección de la eclesiología del Vaticano Il, por- 
que, al partir de lo común a todos los cristianos, se encuentra con la 
realidad de pueblo de Dios, como para la praxis cristiana, porque la 


28 Cf. BLAzZQquez, R., 0.c., 65; GesTIRA, M., «Porque el pan es uno, muchos somos 
un solo cuerpo» (1 Cor 10,17), en su obra La eucaristía misterio de comunión (Sala- 
manca 1992), 228-258; Dr Lusac, H., Corpus mysticum. L 'eucharistie et l'église au 
moyen áge (Paris 1948). 

2% «La comunión del Cuerpo eucarístico de Cristo significa y hace, es decir, edifica, 
la íntima comunión de todos los fieles en el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia (cf 1 Cor 
10,165)»: «Relación final del Sínodo ”85», II, c, 1, en Ecclesia 45 (1985) 1559; cf 
Bekes, G. J., «La eucaristía hace la Iglesia», en LATOURELLE, R. (ed.), Vaticano Il: 
balance y perspectivas (Salamanca 1989), 617-627; Forty, B., La Chiesa nell'Euca- 
ristia. Per una eclesiologia eucaristica alla luce del Vaticano 1 (Napoli 1975); Ges- 
TEIRA, M., «Comunión eucarística: comunión eclesial», en su o.c., 259-266. 

% Cf. Dianich, S., La chiesa mistero di comunione (Torino 1978); ESTRADA, J. A., 
Del misterio de la Iglesia al pueblo de Dios (Salamanca 1988); Hamer, J., La Iglesia 
es una comunión (Barcelona 1965); WiEDERKEHR, D., «Diversas formas de existencia 
cristiana en la Iglesia», en MySal 1V/2, 332-382. 
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comunión de los fieles afecta a las mismas relaciones del cristiano. 
Subrayamos estos aspectos: 

a) La comunión con Dios. Es impensable la comunión con los 
hombres como fieles cristianos sin la comunión con Dios. La Iglesia 
entera es una communio o comunidad de todos en la misma fe, en la 
misma esperanza y en la única caridad, porque la koinónia con el 
Padre, en su Hijo Jesucristo y en el Espiritu, implica la comunión 
con todos los cristianos (koinónia meth 'hymón: 1 Jn 1,3.6-7). 

b) La Iglesia en familia. La comunidad reunida por el Padre en 
su Hijo Jesucristo, con el amor del Espíritu es en realidad una fami- 
lia de hijos y de hermanos 3!. El Cristo es el Hijo de Dios, que ha 
compartido con los suyos la filiación del Padre, haciéndolos entre sí 
verdaderos hermanos. Lo que les reúne en fraternidad no es la «con- 
sanguinidad» sino la «gracia». La fuerza de esta realidad cambia to- 
talmente las relaciones del cristiano en la Iglesia. 

c) La igualdad de todos los cristianos. Los cristianos, ya sean 
laicos, ministros sagrados o religiosos, poseen una «auténtica igual- 
dad», una «común dignidad», y están vinculados entre sí por una 
«recíproca necesidad» (LG 32). Todos los cristianos son fieles, 
miembros del pueblo de Dios, participes en su vida, corresponsables 
en la única misión y consortes en su destino. 

d) La «igualdad diferenciada». Está fundamentada en la acción 
del Espíritu que sobre la comunidad formada por hombres y muje- 
res, jóvenes y ancianos, suscita carismas diversos; y su praxis suele 
encontrar dificultades. No existe ninguna dificultad especial para 
aceptar la diferenciación en la medida en que se acentúe que cada 
uno de los creyentes y miembro de la comunidad eclesial representa 
en sí mismo toda la esencia de la existencia cristiana y eclesial, dis- 
tinguiéndose de los demás en elementos secundarios y accidentales. 
La dificultad aparece en el tránsito de una eclesialidad esencial a 
otra existencial en la que se plantea con fuerza la individualidad cris- 
tiana 3, 

e) La comunión y la comunidad no son términos sinónimos y 
no deben tomarse como equivalentes. Las formas concretas de co- 
munidad no pueden acaparar el sentido de la comunión. La comu- 
nión, al mismo tiempo que es el origen de los distintos tipos de co- 
munidad, los trasciende y se convierte en su garantía por la relación 
que les impone con otras comunidades. 


31 Es muy val1oso el capítulo de LeciDO, M., «La Iglesia es una fraternidad», en su 
obra Fraternidad en el mundo. Un estudio de eclesiología paulina (Salamanca 1982), 
157-208. 

32 Cf. WIEDERKEHR, D., a.c. 
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/) La realidad de las comunidades. La comunión, que mana de 
Dios, encuentra una concreción y toma cuerpo en las comunidades 
eclesiales en forma de acogida, de compartir necesidades y bienes, 
de confesar la misma fe, etc. «Toda comunidad eclesial verdadera, 
con sus concreciones y límites, ni agota la profundidad de la comu- 
nión, ni mortifica su dinamismo, es como un «sacramento» de la 
comunión con Dios y con los hombres» 33. 

g) Elite o pueblo. Siempre hay el peligro de que los pequeños 
grupos en razón de su propia cohesión no sólo olviden la gran masa 
del pueblo de Dios, sino que hasta puedan llegar a definirse distan- 
ciándose de lo común de los cristianos. La garantía de las comunida- 
des fraternas eclesiales está en que la comunión con la comunidad 
eclesial más amplia les lleve a dar y también a recibir. La comunión 
real es recíproca *%, 

2) La comunión de Iglesias. Nos encontramos ante la delicada 
relación [glesia una-muchas Iglesias. El estudio de esta relación se 
hace más urgente desde el momento en que, por un lado, la Iglesia 
local adquiere mayor relieve y, por otro, se hace valer la realidad de 
la Iglesia universal 35. La garantía de dicha relación está en la com- 
munio ecclesiarum Recogemos estos puntos como los más signifi- 
cativos: 

a) La Iglesia local 3. Las Iglesias particulares no son simple- 
mente partes, y menos, distritos administrativos, sino la misma rea- 
lidad de la única Iglesia de Cristo presente y realmente actualizada 
en un lugar determinado. La Iglesia particular o diócesis es «por- 
ción» —expresión repetida en LG 23 y CD 11— de la Iglesia uni- 
versal 37, «formada a su imagen» (LG 23). En la comunidad local 
está «toda» la Iglesia, pero no la Iglesia «entera». 

b) La Iglesia universal. Esta no se constituye de la suma de 
Iglesias particulares, no es simplemente una organización internacio- 
nal con entidades administrativas en determinados lugares, sino que 


% Cf BLazquez, R.,oc, 60 

Y Cf MartoTT, P,ac,693 

% Cf. ANTON, A., Preumado y colegialidad, 79-101, Tu Laro, J. M., «La communion 
visible des Eglises», en su obra Eglive d 'Eglises L'eccléstologie de communion (Paris 
1987), 323-397 

% Cf ANTON, A, «La Iglesia universal-Iglesias particulares», en Est Ecl 47 
(1972) 409-435, BLazquez, R , «La Iglesia local», en su obra La Iglesia del Vaticano 
11, 103-130, con abundante bibliografía, LeurRAND, H M, «La Iglesia se realiza en un 
lugar», en AA VV , Iniciación a la práctica de la teología 111 (Madrid 1984), 138-174, 
NocenT, A., «L'Eglise locale, réalisation de l'Église du Christ et sujet de l"eucharistie», 
en ÁLbBERIGO, G -Jossua, J P. (eds.), La réception de Vatican Hl (Paris 1985), 285-302 

9 Cf LrGRaND, H., ac, 144: «Después de varias enmiendas, se reemplazó la 
expresión micialmente prevista parte del pueblo por porción del pueblo, término que 
designa una parte que conserva todas las cualidades y propiedades del conjunto» 
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es la comunión de Iglesias, la congregación universal agrupada en 
Iglesias locales presididas a su vez por los obispos en comunión con 
el de Roma. 

c) El sentido de la comunión de Iglesias. Para su explicación no 
es suficiente con reconocer que el misterio de comunión vertical de 
los creyentes con las personas de la Trinidad, y de comunión hori- 
zontal con todos los fieles, es la base del elemento comunitario esen- 
cial a la Iglesia; se necesita un paso más. 

Es preciso afirmar que «La communio Ecclesiarum es la ley con- 
figuradora de la única Iglesia» 3, lo cual supone plantear la comu- 
nión en la relación con otras Iglesias como constitutivo de la única 
Iglesia 39, que es más que el reconocimiento recíproco de las Iglesias 
particulares. La misma y única Iglesia de Jesucristo se adapta a cada 
grupo humano en cada lugar; y la articulación entre la Iglesia univer- 
sal y las Iglesias particulares resulta peculiar: «La Iglesia universal 
está presente en (in) las iglesias particulares; y a su vez aquélla se 
constituye a base de (ex) éstas... Ni la Iglesia universal existe al 
margen de las iglesias particulares, sino «por» ellas y «en» ellas; ni 
éstas son meras partes, cuya suma formara la totalidad de la Igle- 
sia» %, 

3) La comunión y la institución jerárquica. Afrontar este tema 
produce la impresión de entrar en un terreno espinoso y de difícil 
salida *!, Pero es un hecho que en el momento actual de descrédito 
de la institución en general se necesita potenciar en la Iglesia la co- 
munión con el ministerio jerárquico. 

Desde la base de igualdad de los cristianos en la Iglesia se plan- 
tea el ministerio ordenado, que no tiene otra razón de ser que el 
sacerdocio común (LG 10), y que es constitutivo de la Iglesia (LG 
18-29). En la comprensión del ministerio ordenado deben estar pre- 
sentes como esenciales la fraternidad, la autoridad, y el servicio; que 
suelen estar representados por las preposiciones: con, al frente de y 


3% Avymans, W, «Die communio Ecclesiarum als Gestaltgesestz der einen Kir- 
chen», en Archiv fur katholisches Kirchentecht 139 (1970) 69 (Tomado de Bi A7QUEZ, 
R., o.c., 69) 

* Como acercamiento a lo que implica el principio de comunión, citamos: «La 
esencia del principio de la communio consiste en postular la inmanencia total y la no 
separabilidad de los elementos constitutivos de la Iglesia Esto aparece, por ejemplo, 
en la relación estructural reciproca entre el sacramento y la palabra, entre el sacerdocio 
común y el ministerial, entre el fiel y la Iglesia, entre el deber y el derecho, entre la 
Iglesia universal y la particular, entre el papa y el colegro, entre el obispo y el presbi- 
terio» Corecco, E., «Fundamentos eclesiologicos del Codigo», en Concilium 205 
(1986) 325 

4 BLazquez, R ,o Cc, 70; cf. CONGREGACION PARA | A DOCTRINA DELA Fe, «La Iglesia 
como comunión», 1043, «Relación final del Sínodo *85», IT, c.2, en Ecclesia 45 (1985) 
1559, 

41 Cf ANION, A, El misterio de la Iglesia, 1010-1016 
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para. El ministro, que es «hermano entre los hermanos» (PO 9), es 
hermano ante ellos (LG 18), y está a sus pies para servirles (LG 24). 
Es necesario subrayar que la comunión con el ministerio ordenado 
no se da rebajando su identidad sino valorándolo en lo que es para el 
sacerdocio común. 

No puede pasarse por alto la comunión dentro de la misma insti- 
tución jerárquica: la comunión del colegio episcopal con el Papa, del 
presbiterio con el Obispo y de las conferencias episcopales con el 
Presidente. Partimos de que son planos muy distintos entre sí; pero 
son instituciones que implican a la jerarquía y en las que se plantea 
la comunión, que también debe ser jerárquica Y, Al acentuarse la 
necesidad de la comunión de la jerarquía no puede olvidarse el prin- 
cipio de la colegialidad 4, también en sentido amplio. Ni la comu- 
nión sin la colegialidad, ni la colegialidad sin la comunión. 

Un punto delicado actualmente para la comunión eclesial es la 
relación del laicado con la jerarquía. Una de las dificultades, más 
bien oculta pero real, es la falta de un reconocimiento ajustado y de 
una valoración real del ministerio jerárquico, lo cual está pidiendo 
una catequesis actualizada del ministerio ordenado; pero la dificul- 
tad de praxis, muy presente en la conciencia de los laicos, surge de 
la necesidad que se siente de aplicar el modelo eclesiológico de la 
Iglesia-comunión, que exige una participación activa de todos los 
fieles en la misión de la Iglesia. 

4) La comunión con la Iglesia celestial. La Iglesia, que camina 
hacia la patria definitiva, no puede olvidar la comunión con la Igle- 
sia celestial. El Vaticano II trata la «Comunión de la Iglesia celestial 
con la Iglesia peregrinante» (LG 49) y las «relaciones de la Iglesia 
peregrinante con la Iglesia celestial» (LG 50). El Catecismo lo hace 
en los n.954-962. Estamos ante una comunión real: «En efecto, to- 
dos los de Cristo, que tienen su Espíritu, forman una misma Iglesia 
y están unidos entre sí en El. Así que la unión de los miembros de la 
Iglesia peregrina con los hermanos que durmieron en la paz de Cris- 
to de ninguna manera se interrumpe» (LG 49). Esta comunión se 
expresa por la intercesión de los que viven ya en el seno del Padre, 
por nuestra oración por los difuntos y por la veneración de los santos 
que nos une a Cristo, fuente de toda gracia. 


2 Cf. GHIRLANDA, G., «Hierarchica communio» (Roma 1980); Io., «Iglesia univer- 
sal, particular y local en el Vaticano Il y en el nuevo Código de derecho canónico», en 
LATOURELLE, R. (ed.), o.c., 629-650, 

43 Cf. ANTON, Á., o.c., 1020-1022, 


1. El cristiano en la Iglesia 99 


c) Implicaciones en la espiritualidad cristiana 


La presentación que acabamos de hacer de la Iglesia-comunión 
nos plantea los aspectos que más directamente inciden en la vida del 
cristiano: 

1) Ante la insistencia en una Iglesia-comunión cabe el peligro 
de concebirla sólo como una obligación y una exigencia a la que se 
debe responder y por la que se debe trabajar. Pero la comunión en la 
Iglesia y de la Iglesia es sobre todo una grata realidad: la Iglesia es 
misterio de comunión; y su forma de existencia también está marca- 
da por la «communio». Esta realidad profunda debe manifestarse en 
la vida de toda la comunidad eclesial y en las relaciones de sus 
miembros. Consecuentemente, la comunión eclesial está llamada a 
expresarse de forma palpable y a ser compartida gozosamente. No 
puede reducirse la «communio» de los cristianos a lo que se viva en 
lo secreto de la persona, sino que debe expresarse también en las 
mismas relaciones. La Iglesia comunión debe ser un hecho tan real 
que el cristiano, aun antes de un claro concepto, pueda conocerla 
como experiencia de vida 4, 

2) La relación fraterna debe ser la experiencia eclesial funda- 
mental de la vida del cristiano. Hay que partir de que la fraternidad 
no nace de nosotros, no es el encuentro de los creyentes en lo que de 
suyo tienen en cuanto hombres, sino que se nos da en la filiación: es 
el Hijo en los hijos quien nos hace hermanos. Porque la fraternidad 
se entiende desde la filiación, la radicalidad de la filiación lleva con- 
sigo la radicalidad de la fraternidad y rompe todas las barreras de 
separación: las diferencias sociales, raciales, culturales, familiares, 
religiosas (Gál 3,26-28; 6,15; 1 Cor 12,13; Rom 10,12; Col 3,11) $. 
La experiencia de que la Iglesia es una fraternidad debe ser el sinto- 
ma clave para un diagnóstico de la salud de la persona y del grupo 
cristiano. 

3) En toda institución, también en la Iglesia, es insustituible el 
discernimiento en el proceso de las decisiones; pero en el discerni- 
miento eclesial la comunión es un elemento imprescindible. Si la 
Iglesia es misterio de comunión, la comunión no puede estar ausente 
en el proceso de las decisiones. Se comprende que las decisiones 
eclesiales deben reflejar un discernimiento alcanzado en un camino 
de comunión y no pueden ser resultado de treguas pactadas o de 
presiones partidistas. 

Pero no puede olvidarse que la comunión eclesial no se reduce a 
una comunión horizontal sino que se asienta en la comunión trinita- 


4 Cf. Paño VÍ, Ecclesiam suam: AAS 56 (1964) 624 (Ecclesia, 24 [1964] 1089). 
45 Cf. M. Lratmo, Fraternidad en el mundo, 207. 
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ria; esto exige que el discernimiento de la Iglesia en el proceso de las 
decisiones tenga presente la comunión con Dios. 


4) La comunión incluye integrar los diferentes aspectos de la 
Iglesia, que pueden presentarse como antinómicos: visible e invisi- 
ble, carisma e institución, comunidad y persona, libertad y jerarquía. 
La condición terrestre la afecta profundamente; no es puro revesti- 
miento de lo divino. Aunque no todos estos elementos sean igual- 
mente agradables para el cristiano concreto, la comunión real supone 
la integración de todos ellos. 

5) Ante el hecho, cada vez más extendido en la Iglesia, de pe- 
queñas comunidades cristianas *, que tienen una clara justificación 
teológica y responden a una necesidad sociológica y pastoral, es ne- 
cesario subrayar la comunión como la mejor garantía de su calidad 
de vida. En la comunidad cristiana debe irse más allá del instinto 
humano de sociabilidad y de los intereses temporales; y la comunión 
de cada comunidad con otras comunidades cristianas y con la Iglesia 
local la hace salir de sus seguridades, la lleva a compartir con otros 
y a recibir de los demás, y le aporta vivir del don de la unidad de 
Dios. Vivir de la comunión eclesial y para la comunión eclesial es 
una gran garantía tanto para la comunidad cristiana como para el 
mismo cristiano *. 

6) La comunión entre fieles cristianos y ministros ordenados 
debe ser siempre objeto de atención. Aunque la dificultad mayor 
pueda presentarse en el campo de la acción y exija planteamientos 
nuevos de colaboración, sin embargo el punto básico de la comunión 
de los fieles y de los ministros es más profundo. Para vivir la comu- 
nión real, no basta con partir de la igualdad básica que existe entre 
todos los miembros de la Iglesia, porque se necesita aceptar y valo- 
rar el ministerio ordenado en su identidad como algo constitutivo de 
la comunidad cristiana; y, a su vez, tampoco basta por parte del or- 
denado tener conciencia de la identidad de su ministerio, si no cuen- 
ta con la igualdad básica que tiene con todos los fieles. La comunión 
entre fieles cristianos y ministros ordenados descansa en la igualdad 
y en la diferenciación ministerial de los ordenados, 


% Cf. ALonso, A., Comunidades eclesiales de base: teología, sociología, pastoral 
(Salamanca 1970); Azeveno, M., Communautés ecclésiales de base. L'enjeu d'une 
nouvelle maniere d 'étre Eglise (Paris 1986); Darricau, R.-PeYRoUs, B., «Les commu- 
nautés nouvelles en France (1967-1987 )», en NRTh 109 (1987) 712-729; Tamayo, J. J., 
«Comunidades de base», en CFP, 141-161; SecrE1ARIADO DIOCESANO DE CATEQUESIS 
DE MabriD, Comunidades plurales en la Iglesia (Madrid 1981); Useros, M., Cristianos 
en comunidad (Salamanca 1970). 

7 Cf. Paso VI, Evangelii nuntiandi, 58: AAS 68 (1976) 46-49 (Ecclesia 36 
[1976] 79); Juan PabLo Il, Redemptoris missio, 51: AAS 83 (1991) 298-299 (Ecclesia 
51 [1991] 204-205), después de señalar los aspectos positivos de las «comunidades 
eclesiales de base» presenta la necesidad de la comunión en toda su extensión. 
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7) La comunión en la Iglesia incluye integrar la unidad y la 
pluriformidad. Ha sido permanente la mutua referencia de la unidad 
y de la pluralidad dentro de la Iglesia: la unidad debe aceptar la 
pluralidad porque la Iglesia, que es universal, se realiza en comuni- 
dades locales, incorpora a los hombres con su realidad existencial y 
cuenta con los carismas del Espíritu; y, a su vez, la garantía de la 
pluralidad está en la unidad *. La comunión en la Iglesia se vive 
entre la urgencia de la unidad y la necesidad de la pluralidad. «Creo 
que hay demasiado poco pluralismo objetivo, y excesiva divergencia 
en los ánimos y desunión» * 


3. La Iglesia Misión 


Acabamos de contemplar cómo la comunión afecta radicalmente 
a la Iglesia en su ser y en su actuar, porque es y existe en comunión; 
y lo mismo podremos afirmar de la misión, que está en la base del 
ser y del actuar de la Iglesia. Y surgen las preguntas: ¿Cuál es la 
naturaleza de la misión de la Iglesia? ¿Qué relación se da entre la 
comunión y la misión de la Iglesia? ¿Es sólo cuestión de sensibilida- 
des para preferir y aceptar una haciendo caso omiso de la otra? 
¿Existe en la Iglesia una nueva posición ante su misión? ¿Cómo 
afecta a la vida cristiana? 


a) Su significado 


1) El punto de partida está en que «La Iglesia peregrinante es, 
por naturaleza, misionera» (AG 2), y no precisamente en el sentido 
de que tiene y sostiene misiones en las orillas de la Iglesia, sino que 
es constitutivamente misión. El Vaticano Il, además de afirmarlo 
(AG 2), define a la Iglesia como «Sacramento universal de salva- 
ción» (LG 49; 9), lo cual incluye que constitutivamente es misión. 
La Exhortación «Evangelii nuntiandi» de Pablo VI insiste en que: 
«Evangelizar constituye la dicha y vocación propia de la Iglesia, su 
identidad más honda; ella existe para evangelizar» 5%. La exhortación 


4* La presencia de los elementos esenciales de la comunión eclesial dentro de la 
pluralidad ha hecho que se prefiera el término pluriformidad al término pluralismo: 
«La pluriformidad debe distinguirse del mero pluralismo. Porque la plunformidad es 
una verdadera riqueza y lleva consigo la plenitud, ella es la verdadera catolicidad, 
mientras que el pluralismo de las posiciones radicalmente opuestas lleva a la disolución 
y destrucción y a la pérdida de identidad»: «Relación final del Sinodo *85», II, c, 2, en 
Ecclesia 45 (1985) 1559-1560. 

4% Ruiz Sal VADOR, F., 0.c., 144. 

5 Pago VI, Evangeli nuntiandi, 14: AAS 68 (1976) 13 (Ecclesia 36 [1976] 18). 
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Christifideles la1c1, de Juan Pablo II, dirige el capítulo tercero hacia 
la Iglesia-misión *! En la encíclica Redemptoris missio, Juan Pablo 
II parte de la conciencia de la Iglesia-mision para potenciar la misión 
«ad gentes» %2 Los autores, que sin resistencia alguna se hacen eco 
de que la eclesiología del Vaticano II es esencialmente misional 5, 
insisten y profundizan en ella por las exigencias del momento 

2) La fundamentación de la Iglesia-mision es obvia La Iglesia 
ha sido convocada para ser enviada, porque nace de la misión de 
Jesucristo y de la efusión del Espiritu Santo «La Iglesia peregrinan- 
te es, por su naturaleza, misionera, puesto que toma su origen de la 
mision del Hijo y de la misión del Espíritu Santo, según el propósito 
de Dios Padre» (AG 2) El misterio trinitario en su autodonación 
funda la existencia de la Iglesia y origina la misión En la Iglesia se 
prolongan la misión recibida por Jesús del Padre y la unción del 
Espíritu Santo (Lc 4,18, Jn 20,21, Hech 1,8) Podemos afirmar que 
«dado que la autodonacion de Dios está en el origen de la Iglesia y 
en su destinación apostólica, se comprende que en la misión se iden- 
tifique la Iglesia y que en la radicación en Dios se sienta enviada» % 

3) Se subraya la relación comunión-misión La comunión y la 
mision de la Iglesia, además de ser dos dimensiones inseparables, se 
implican mutuamente «La comunión y la misión están profunda- 
mente unidas entre sí, se compenetran y se implican mutuamente, 
hasta tal punto que la comunión representa a la vez la fuente y el 
fruto de la mision la comunión es misionera y la misión es para la 
comunion» 5% No olvidemos que se trata de la Iglesia misterio que, 
brotando del misterio de la Trinidad, tanto en el interior de sí misma 
como en su actividad evangehzadora, es simultáneamente misterio 
de comunión y misterio de misión «No garantiza su misión más que 
estando unida al Padre por el Hijo en el Espíritu No permanece en 
la comunión de las personas divinas más que si cumple la misión 
para la que Dios la llama» %, La Iglesia comunión y misión no son, 


31 Cf Juan PauLo IL, Christifideles laica 32 44 AAS 81 (1989) 451 481 (Ecclesia 
49 [1989] 204-214) 

2 Cf Juan Papo Il, Redemptoris missto 2-3 AAS 83 (1991) 249-251 (Ecclesia 
51 [1991] 185) 

* $ Cf ANToN, A, El misterio de la Iglesia 908-910, BLa7Quez, R , «La Iglesia es 
por naturaleza misionera», en suo c, 79-102, Corr, R -Varro, R , La Iglesia signo 
de salvacion en medio de los hombres (Madrid 1976), Concvar, Y M, Un pueblo 
mesianico La Iglesia sacramento de salvacion (Madrid 1976), DianicH, S, La Iglesia 
en mision (Salamanca 1988), Pace, J -G ,oc 

4 BLazquez, R,oc,82,cf AA VV, Trinidad y mision (Salamanca 1981) 

% Juan Pablo Il, Christifideles laic: 32 AAS 81 (1989) 451-452 (Ecclesia 49 
[1989] 205) 

36 Corry,R, £ Eglise (Paris 1984), 35 
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pues, realidades separables, sino que, muy al contrario, se garantizan 
y se potencian mutuamente 

4) La fundamentación de la Iglesia-misión está tambien en la 
misma definición de la Iglesia como sacramento universal de salva- 
cion (LG 48, 9), lo cual indica que su identidad es la misión ser 
sacramento de salvación La Iglesia en cuanto sacramento tiene dos 
polos de referencia. esta remitida a Cristo, a quien pertenece, y a los 
hombres, en condición de servidora Cumplirá con su realidad de 
sacramento cuanto mas identificada esté con los dos polos de refe- 
rencia Y sin olvidarse, claro esta, de que es sacramento universal de 
salvación con toda la carga que tiene de vida nueva en Cristo (cf. LG 
48, 9)” 

5) Siendo la Iglesia en su ser mismo esencialmente misionera, 
la misión radica en la comunidad entera, que como tal está encarga- 
da de anunciar el reino de Dios (LG 9, 17) La misión de la Iglesia 
incumbe, pues, a todas las personas, las cuales están llamadas a re- 
alizarla según el puesto y la función que ejercen en ella 

6) Se plantea como ultimo punto la viabilidad de la misión de 
la Iglesia en el mundo actual Aunque se mantenga el principio de 
que la Iglesia es esencialmente misionera y se experimente que va a 
más la conciencia de vivir la misión, sin embargo se aprecia que hay 
necesidad de algo más, que existen nuevas sensibilidades ante los 
objetivos de la misión de la Iglesia La Iglesia, que es sacramento 
universal de salvación, debe tener muy presente la realidad de los 
hombres Y la inquietud por el hombre de hoy es un hecho palpa- 
ble $8 Señalamos estos puntos de atención dentro de la misión de la 
Iglesia 

a) Es urgente la lectura a la luz del Evangelio de los nuevos 
signos de nuestro tiempo, «en el que crecen por todas partes el ham- 
bre, la opresión, la injusticia, las guerras, el terrorismo y otras for- 
mas de violencia» 5? 

b) Ante la indiferencia religiosa, ante un vaciamiento ético y 
ante la necesidad que tiene el hombre de salvación se replantea la 
urgencia de la evangelización, y de una nueva evangelización % 


57 Cf Juan Paño IM, Redemptoris missio 9 AAS 83 (1991) 257-258 (Ecclesia Sl 
[1991] 188) 

58 Citamos entre otros Dianich, S, Iglesia extrovertida Investigacion sobre el 
cambio de la eclesiologia contemporanea (Salamanca 1991), EstraDa, J) A, Del 
misterio de la Iglesia al Pueblo de Dios (Salamanca 1988), MinaroD, C, «L”ecclesio- 
logie des theologiens de la liberation», en Eglise et Theologie 19 (1988) 349-372, 
SoBRrINO, J, Resurrección de la verdadera Iglesia Los pobres lugar teologico de la 
eclesiologia (Santander 1981), Terssier, H,, La mission de | eglise (Paris 1985) 

5% «Relacion final del Sinodo *85», II, D, 1, en Ecclesia 45 (1985) 1560 

e Cf Juan Paño Il, Christifideles laici 34-35 AAS 81 (1989) 454-459 (Ecclesia 
49 [1989] 205 207), lo , Redemptoris missto 3 AAS 83 (1991) 251 252 (Ecclesia Sl 
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c) Desde el concilio sigue reconociéndose el valor del diálogo 
de la Iglesia con el hombre y con el mundo f!, que no se opone a la 
misión, sino que entra dentro de ella: «La Iglesia debe entablar diá- 
logo con el mundo en el que tiene que vivir. La Iglesia se hace pala- 
bra. La Iglesia se hace mensaje. La Iglesia se hace coloquio» %. 

Se hace presente la necesidad de la inculturación, «ya que la 
Iglesia es una comunión presente en todo el mundo, que une la di- 
versidad y la unidad, asume todo lo positivo que encuentra en todas 
las culturas» $. 

d) La necesidad del diálogo y de la inculturación no presupone 
en la Iglesia una falta de definición sino que, al contrario, le exige 
que tenga presente su identidad. El diálogo sólo es posible desde una 
Iglesia identificada. Por eso, la Iglesia está llamada a identificarse en 
la misión, no a desdibujarse ni a difuminarse. Este testimonio de una 
identidad eclesial definida deberá darse también en medio de los en- 
frentamientos que puedan surgir. 

e) Deben estar muy presentes la opción preferencial por los po- 
bres y la promoción humana. La Iglesia está haciéndose cada vez 
más consciente de su misión para el servicio de los pobres, los opri- 
midos y los marginados; y «su misión implica también la promoción 
humana incluso en el campo temporal» **, 


b) Implicaciones en la espiritualidad cristiana 


La Iglesia-misión tiene una incidencia tan intensa y tan directa en 
la espiritualidad cristiana que llega a informarla con características 
propias. 

1) La misión, que es de la identidad de la Iglesia, es también de 
la identidad del cristiano. Consecuentemente, la conciencia de mi- 
sión en un cristiano no puede reducirse a las llamadas que se hacen, 
y que libremente se acogen, para responder a las necesidades cada 
vez más apremiantes que se presentan. Si el misterio de misión en la 
Iglesia parte del misterio de comunión, de igual manera el cristiano 


[1991] 186); Obispos DE PAMPLONA Y TuDELA, BILBAO, SAN SEBASTIAN Y VITORIA, Carta 
«Pastoral «Evangelizar en tiempos de increencia». Cuaresma-Pascua de Resurrección, 
1994. 

$! Cf. ANTON, A., El misterio de la Iglesia, 1035-1036; BLAzquez, R., 0.c., 97-102. 

$ Parto VL, Ecclesiam suam: AAS 56 (1964) 639 (Ecclesia 24 [1964] 1093); cf. 
TenssiER, H., o.c., 176-177. 

*3 «Relación final del Sínodo ”85», Il, D, 4, en Ecclesia 45 (1985) 1561; cf. Juan 
Pato Il, Redemptoris missio, 52-54: AAS 83 (1991) 299-302 (Ecclesia 51 [1991] 
205-206), donde aborda directamente el tema de la inculturación. 

$ «Relación final del Sínodo 85», II, D, 6, en Ecclesia 45 (1985) 1562. 
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en la Iglesia vivirá la misión desde la comunión y en la comunión. 
La misión es de su identidad *. 

2) La implicación mutua de la comunión y la misión plantea la 
peculiaridad del ser de la Iglesia, que se presenta descentrada de sí 
misma y en total relación hacia Dios, de quien procede, y hacia los 
hombres, a los que es enviada. En esta especie de «expropiación» 
encuentra la Iglesia su realización. Y en las mismas coordenadas de 
comunión y de misión el cristiano en la Iglesia contempla su ser y su 
vida en Cristo, que es todo relación con la relacionalidad propia de 
criatura nueva. 

3) Una presencia operativa de la misión y de la comunión en su 
mutua implicación resulta imprescindible en la praxis cristiana. Es 
fácil observar cómo en ocasiones la misión amenaza a la comunión 
cuando las solidaridades con grupos sociales se manifiestan más 
fuertes que las solidaridades eclesiales; y, a su vez, cómo la comu- 
nión de una Iglesia centrada en sí misma dificulta salir hacia las 
situaciones más diversas del hombre y responder a sus necesidades. 
La misión está necesitada de la comunión; y la comunión, de la mi- 
sión. 

4) El tono de exigencia y de obligatoriedad, que muy fácilmen- 
te se hace presente cuando se habla de la misión, puede desaparecer 
y cambiarse en tono afectivo si se parte de la comunión. Así como 
la intimidad divina se ha mostrado que es amor por el mundo, de 
forma semejante la comunión de la Iglesia y de cada cristiano con 
Dios debe mostrarse como amor y solidaridad con los necesitados. 
La misión debe vivirse en el amor de la comunión. 

5) La definición de la Iglesia como sacramento de salvación, 
que expresa la pertenencia de la Iglesia a Jesucristo y su condición 
de servidora de la humanidad, incluye una serie de exigencias para 
la espiritualidad eclesial: 

a) La humildad de no tener nada propio; de ser sólo sacramen- 
to, signo e instrumento de la salvación de Dios; de ser siempre refe- 
rencia a Dios y a los hombres; de necesitar la fe para que se capte 
que su realidad social eclesial es lugar de la autocomunicación de 
Dios. Queda descartado el triunfalismo. 

b) Vivir una reforma permanente. Ser sacramento de salvación 
supone a la Iglesia una llamada incesante para que sea signo trans- 
parente de gracia y de comunión en medio de la historia. «Es la 
Iglesia la que se ha de hacer digna de crédito por su obrar, si es que 
queremos que su predicación y sus celebraciones sean creíbles» %, 


$5 Cf. CorrY, R., o.c., 116. 
ee Corr, R.-Varro, R., 0.c., 30; cf. MARTIN VELASCO, J., Increencia y evangeliza- 
ción. Del diálogo al testimonio (Santander 1988), 145-163, quien a la pregunta «¿Có- 
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c) Conciencia del don que la Iglesia es para el hombre. La con- 
dición de sacramento no es conquista de la Iglesia sino don de Dios. 
Hay «algo» que la Iglesia media y significa para los hombres, a lo 
cual no puede renunciar en sus relaciones con la humanidad. La 
Iglesia garantizará su condición de fermento en el presente y en el 
futuro en la medida en que avive la conciencia de ser sacramento de 
salvación. 

d) La fidelidad a Dios y al hombre. La Iglesia como sacramen- 
to no puede olvidar a Dios y al hombre; diríamos mejor que a su ser 
constitutivo le corresponde la fidelidad. Citamos esta frase de Pablo 
VI en el concilio: «La Iglesia se coloca entre Cristo y el mundo, no 
pagada de sí ni como diafragma opaco, ni como fin de sí misma, 
sino fervientemente solícita de ser toda de Cristo, en Cristo y para 
Cristo, y toda igualmente de los hombres, entre los hombres y para 
los hombres» %”. 


Il. LA MEDIACION DE LA IGLESIA 


Para responder a nuestro objetivo de tener una visión exacta del 
cristiano en la Iglesia y de su espiritualidad eclesial, no nos basta 
que consideremos al cristiano miembro de una comunidad de cre- 
yentes, a la que se la valore como fruto de la comunión con Dios en 
las tres Personas divinas, sino que hay que verlo en una Iglesia que 
es también medio de salvación y ministerio de gracia para todos y 
cada uno de sus miembros. La Iglesia es a la vez obra de Cristo e 
instrumento de Cristo para obrar la salvación. 

Desde esta perspectiva cambia la posición del cristiano en la 
Iglesia: no le es suficiente la mera conciencia de ser miembro en 
comunión compartiendo la misión, sino que necesita acoger la me- 
diación que la Iglesia le ofrece y de la que está necesitado. 

Para acercarnos a lo que es y supone la mediación de la Iglesia 
fijamos la atención en estos puntos: 

1) Estamos recurriendo constantemente a la sacramentalidad 
para tener una recta comprensión de la Iglesia. Pero es necesario 
recordar que en la naturaleza sacramental de la Iglesia está la fun- 
ción instrumental. Como sacramento, la Iglesia es instrumento de 
Cristo. Ella es asumida por Cristo «como instrumento de redención 


mo tiene que ser este lado visible de la Iglesia para hacerla creíble?» responde desarro- 
llando cada uno de los enunciados: «Una Iglesia intelectualmente habitable», «La 
Iglesia, hogar de libertad», «Una Iglesia humanamente significativa», «Una Iglesia 
éticamente fecunda», «Una Iglesia habitable para los pobres», «Una Iglesia socialmen- 
te eficaz». 

67 Pasto VL, «Discurso de apertura del tercer período conciliar», en Concilio 
Vaticano II (Madrid 1966), 786. 
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universal» (LG 9), «sacramento universal de salvación» (LG 48), 
por medio del cual Cristo «manifiesta y realiza al mismo tiempo el 
misterio del amor de Dios al hombre» (GS 45). Se reafirma la me- 
diación de la Iglesia cuando se dice: «Cristo, el único mediador, es- 
tableció en este mundo su Iglesia santa, comunidad de fe, esperanza 
y amor, como un organismo visible. La mantiene aún sin cesar para 
comunicar por medio de ella a todos la verdad y la gracia» (LG 8). 
Jesucristo ha inaugurado una «economía sacramental»; y los dones 
de Dios al hombre vienen por ese medio o sacramento que es la 
Iglesia. Podemos afirmar que la Iglesia, por ser sacramento, es me- 
diación, y tiene función de mediación. 

2) Desde lo que acabamos de ver, deducimos que la mediación 
no se da por la mera des-centralización de la Iglesia a favor del mun- 
do ni por la mera diaconía o servicio a los demás. Con acierto se 
insiste actualmente en denunciar el peligro de un eclesio-centrismo 
que llevaría a la Iglesia a estar más pendiente de sí misma que de los 
problemas del mundo, y en proponer la pro-existencia de la Iglesia 
hacia todos los hombres como su característica fundamental %; y 
también con acierto se insiste en el carácter esencialmente diaconal 
de la Iglesia %. Pero ni la des-centralización de la Iglesia es verdade- 
ra por sólo vivir para los demás, si no parte del origen que le hace 
ser mediación, es decir, descentrada de sí misma y viviendo su ser, 
que consiste en ser desde la Trinidad para los demás; ni la diakonía 
de la Iglesia es real por la sola entrega heroica al hombre si no sirve 
«en el nombre del Señor». No son suficientes en la Iglesia ni la 
pro-existencia ni la diakonía, si no son sacramento o mediación. 


3) Tampoco podemos considerar a la Iglesia mediadora por sí 
misma y en ella misma. Es bueno recordar que la Iglesia como sa- 
cramento nunca será sacramento-fuente; la sacramentalidad de la 
Iglesia tiene siempre como el punto de referencia a Jesucristo, Verbo 
de Dios encarnado, que es el mediador ”%. La Iglesia es sacramento 
y mediación en referencia esencial y permanente a Cristo Mediador, 
como acabamos de verlo en LG 8: «Cristo, el único mediador, esta- 
bleció en este mundo su Iglesia... La mantiene aún sin cesar para 
comunicar por medio de ella a todos la verdad y la gracia». 

Esta descentralización que le viene dada por la referencia a Cris- 
to, hace a la Iglesia pobre y rica al mismo tiempo: pobre, porque los 
dones que ofrece no son frutos de ella misma sino que los ha recibi- 


8 Cf. DianicH, S., [glesia extrovertida; WiLDERKEHR, D., «Fondamenti vitalt», en 
0.C., 322-323. 

6 Cf. DianicH, S., «Reino de Dios», en NDT II, 1432-1439; 1. ELLacuria, Conver- 
sión de la Iglesia al Reino de Dios Para anunciarlo y realizarlo en la historia 
(Santander 1984); Trissier, H., o.c. 

* Cf. Biazquez, R., o.c., 91. 
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do como don; y rica, porque vive la experiencia del don de la pre- 
sencia de Cristo y de su Espíritu y de los dones que dicha presencia 
le supone. 

4) En la relacionalidad propia de la Iglesia sacramento —ser 
desde la Trinidad a favor de todos los hombres— situamos la media- 
ción de la Iglesia. No se trata de una mediación impropia o metafó- 
rica, sino que estamos ante una verdadera mediación: la mediación 
propia de ser sacramento del único mediador que es Cristo. Paradó- 
jicamente, la Iglesia, partiendo de un origen que está fuera de ella, y 
saliendo de sí misma al encuentro de los demás, vive una realidad 
entitativa muy superior a la que le podría llegar desde sus propias 
fuerzas y de su propio poder. Esto exige a la Iglesia-mediación que 
se convierta permanentemente y que no olvide que está llamada a la 
transparencia propia de su ser sacramento y mediación ?!. 

Desde estas claves debe leerse la expresión Iglesia Madre ”?, que 
tiene un profundo contenido de mediación y un rico bagaje espiri- 
tual. Se comprende que la fecundidad de la Iglesia no surja de ella 
misma; pero en realidad es fecunda. Así se la describe: «En su seno 
nace el cristiano por medio del bautismo; en ella vive como en fami- 
lia, alimentado con la palabra de Dios y la eucaristía; ella le cura y 
rehabilita con el sacramento de la reconciliación; y ella le prepara y 
conforta para el momento de la muerte; ella misma, la Iglesia triun- 
fante, le acoge de nuevo resucitado» ”?. 

5) La aceptación de la mediación de la Iglesia tiene una gran 
importancia en la vida y en la espiritualidad del cristiano por doble 
motivo: por el contenido de la mediación y por la actitud que supone 
acoger la mediación. Ya hemos visto lo que supone para el cristiano 
la Iglesia sacramento de salvación, y ahora registramos la actitud 
implicada en la recepción de la mediación. 

Aceptar la mediación supone una actitud de receptividad, muy 
propia de la vida y de la espiritualidad del cristiano. Quien vive aco- 
giendo la mediación cuenta ya con una capacidad receptiva. Esta 
actitud es la que acompaña al cristiano cuya identidad radical está en 
la acogida del DON, que precisamente se nos da en la Iglesia. A la 
experiencia del DON le acompaña inexorablemente la receptividad, 
que progresivamente va informando el comportamiento y el estilo de 
vida del cristiano. 


1 Cf. WIFRDERKERR, D., a.c., 322. 

12 Es de notar que, aunque son muchas las citas del Vaticano II en las que se habla 
de la Iglesia madre (LG 6; 14; 15; 41; 42; 63; 64; DV 1 1; 19; SC 4; 14; 21; 60; 102; 
122; GS 43; IM 1; 2; GE 0; 3), es muy escaso el eco que ha tenido en la literatura 
postconciliar. 

1 Ruiz SaLvaDoR, F., o.c., 134, 
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Aunque son muchos los aspectos desde los que podemos estudiar 
la palabra de Dios, el desarrollo del capítulo nos asigna el campo de 
trabajo: nos importa el valor que tiene la palabra de Dios en la vida 
del cristiano y en su espiritualidad, pero queremos verla en la media. 
ción de la Iglesia. ¿Qué importancia tiene la palabra de Dios en la 
vida espiritual? La Iglesia ¿juega algún papel como mediadora de la 
palabra de Dios? 


a) Importancia de la Palabra de Dios 


Ante un hecho tan significativo como el que la palabra de Dios 
ha ocupado siempre un lugar de privilegio para la vida espiritual ?*, 
interesa hoy fimdamentar su importancia; y para ello proponemos 
estos puntos: 

1) Partimos de lo que es la palabra de Dios en su sentido pleno, 
En su elemento primario y original, la Palabra es una persona vi- 
viente. Es el Verbo en el que el Padre crea las cosas y desvela Su 
misterio de salvación. Es Cristo, el hombre nuevo, la plena autorre- 
velación de Dios (DV 2)”, 

También es palabra toda la economía de mediación que Dios ha 
suscitado y suscita para transmitir su mensaje. En esta acepción le 
corresponde al texto de la Escritura un lugar privilegiado, ya que la 
Biblia como tal es un texto inspirado por Dios: «Las verdades reve- 
ladas por Dios, que se contienen y manifiestan en la Sagrada Escri- 
tura, se consignaron por inspiración del Espiritu Santo» (DV 11). 

Y, en tercer lugar, debe recordarse que la palabra no se reduce a 
una simple expresión verbal, sino que está en relación con quien la 
dice y con quien la escucha. Puede afirmarse que «la palabra es el 
espacio en que dos personas se encuentran y se hacen reciprocamen- 
te presentes» ?; y su aplicación a la Palabra de Dios dirigida al hom- 
bre tiene claras connotaciones espirituales. 

2) Pasamos a la valoración de la palabra de Dios. La palabra de 
Dios es eficaz. El Cristo que revela es un Cristo que anuncia y reali- 
za lo que anuncia; el Cristo que «evangeliza» es un Cristo que anun- 
cia una «alegre noticia», que es buena noticia, una palabra eficaz. No 
olvidemos: «Todo se hizo por ella (la Palabra) y sin ella no se hizo 
nada de cuanto existe» (Jn 1,3). 


74 Cf. Maccion1, B., a.c., 498-542. 
7 Cf. MonciLto, D., «Existencia cristiana», en NDT 1, 546. 
7 Cf. MonciLto, D., a.c. 
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¿Y la palabra de la Escritura? Es palabra eficaz porque es palabra 
de Dios viva ””, actualizada por la presencia de Cristo (SC 7) y por 
la acción del Espíritu (DV 21). «La palabra de Dios posee tal poder 
y eficacia que es soporte y fuerza de la Iglesia y, para los hijos de la 
Iglesia, seguridad de la fe, manjar del alma, manantial puro y peren- 
ne de la vida espiritual. De ahí que se puedan aplicar por antonoma- 
sia a la Sagrada Escritura expresiones como la “palabra de Dios es 
viva y eficaz” (Heb 4,12), “puede edificar y dar la herencia a todos 
los santificados” (Hech 20,32; cf. 1 Tes 2,13)» (DV 21). 

Por tanto, la Escritura no es sólo una norma externa que regula la 
vida de la Iglesia, sino también y sobre todo una fuerza eficaz de 
salvación 78, 

3) Situemos ahora la palabra de Dios en la Iglesia: 

a) La Biblia no ha caido del cielo ni tiene su origen en el ence- 
rramiento de hombres solitarios, sino que es más bien la palabra de 
Dios encarnada en la historia de Israel, de Cristo y de la Iglesia pri- 
mitiva: nace en el seno del pueblo de Dios, que plasma en ella su 
experiencia de fe. La palabra de Dios es comunitaria ??. 

b) La palabra es para la comunidad; es una palabra con autori- 
dad sobre el pueblo de Dios, que debe escucharla y serle fiel. La 
palabra de Dios no sólo tiene un valor normativo para la Iglesia, sino 
que es la «suprema regla» de su fe (DV 21). Y el mismo ministerio 
apostólico, que tiene confiada la custodia y la interpretación de la 
palabra de Dios, no está sobre la palabra, sino que la sirve y actúa 
desde ella (DV 10). 

c) La Iglesia es el lugar de la palabra. Cuando la Iglesia, «co- 
munidad de fe», se reúne en la acción litúrgica para celebrar la 
muerte y la resurrección del Señor, vive la presencia de Cristo en 
ella. Y la palabra proclamada no es un documento histórico, es su 
Palabra: «Cristo está presente en su palabra, pues cuando se lee en la 
Iglesia la Sagrada Escritura, es El quien habla» (SC 7). En ese mo- 
mento el texto actúa como signo tangible de la presencia del Resuci- 
tado que, con la fuerza de su Espiritu, dirige a los participantes su 
palabra viva y vivificante. En este contexto de fe, la escucha de la 
palabra es acontecimiento de gracia. 

d) La palabra de Dios es de hecho inseparable de la Iglesia; y 
la Iglesia es ininteligible sin la palabra de Dios. La Iglesia es criatura 
de la palabra y servidora de la palabra. 


11 Cf. Haas, H., «Palabra de Dios se hace Escritura», en MySal 1, 408-419; Man- 
nuccl, V., «Los libros de la Biblia son Palabra de Dios», en su obra La Biblia como 
Palabra de Dios (Bilbao 1985), 111-120. 

1% Cf. BarBAGLIO, G., «Biblia e Iglesia», en NDT L, 101. 

% Cf. Rovira BeLLoso, J. M., «Palabra de Dios y comunidad», en AA.VV., La 
palabra de Dios hoy (Salamanca 1974), 55-67. 
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4) Señalamos, por fin, la fuerza renovadora de la palabra. La 
conciencia de que acogemos la palabra de Dios dicha en el hoy que 
vivimos rompe todo ritualismo y obliga a responder a la situación 
Er en medio de la cual la palabra ha sido proclamada y escu- 
chada. 


b) La Palabra de Dios en la vida espiritual 


En lo que acabamos de decir de la importancia de la palabra de 
Dios, está muy presente la incidencia que tiene en la vida espiritual 
cristiana 3%, Subrayamos unos aspectos muy concretos: 

1) La necesidad de la palabra de Dios en la vida espiritual. Es 
fácil de descubrir esta necesidad. 

La palabra de Dios tiene un carácter absolutamente central en la 
Iglesia y en el cristiano, como acabamos de ver. En consecuencia, la 
espiritualidad de la comunidad eclesial y del creyente no puede en- 
tenderse sin la palabra de Dios. 

Esta necesidad aparece desde el momento en el que nos abrimos 
a lo que es la palabra de Dios —las palabras de Jesús «son espíritu 
y son vida» (Jn 6,63), «son palabras de vida eterna» (Jn 6,68)— y a 
lo que supone escuchar y acoger dicha palabra: «el que escucha mi 
Palabra y cree en el que me ha enviado... ha pasado de la muerte a 
la vida» (Jn 5,24). Esta es nuestra realidad: «Nos engendró por su 
propia voluntad, con Palabra de verdad» (Sant 1,18; cf. 1 Pe 1,23). 

La necesidad de la palabra de Dios se hace presente a lo largo de 
todo el proceso de la vida del cristiano y en cualquier momento en 
el que se encuentre. La nueva realidad del ser cristiano se plantea en 
el diálogo con Dios, y el nuevo comportamiento tiene como referen- 
cia de garantía la palabra de Dios. El cristiano en todo momento de 
su vida está necesitado de la palabra cercana de Dios. 

2) El proceso de la vida espiritual y la palabra de Dios. Es fácil 
de comprender que si la palabra es absolutamente necesaria en la 
vida cristiana, se hará presente en los distintos momentos del proce- 
so del cristiano. 

La palabra está muy presente en el momento de conocer a Jesús 
y optar por él. Los distintos sentimientos iniciales en la relación con 
Cristo deben encontrar su fundamentación, discernimiento, cultivo y 
purificación en la palabra. 


80 Cf. BERNARD, CH. A., 0.C., 362-370, BouYER, L., «La vida espiritual y la palabra 
de Dios», en su obra Introducción a la vida espiritual (Barcelona 1964), 43-76; CALaTI, 
B., «Palabra de Dios», en NDE, 1078-1084; GorFi, T., La experiencia espiritual hoy, 
74-83. 
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La palabra es insustituible en los primeros pasos del seguimien- 
to. Es el momento de la respuesta concreta, que debe hacerse desde 
la concreción que presenta la palabra de Cristo. La Escritura se con- 
vierte fácilmente en fuerza impulsora, en referencia orientativa y en 
norma de revisión. 


Su presencia se hace más urgente cuando el cristiano acepta «vi- 
vir en Cristo» e inmediatamente sufre la descentralización de su yo 
y experimenta que no hace pie en sus seguridades anteriores. La pa- 
labra es la que podrá orientar este momento de la vida cristiana. 
Tomamos las palabras de Ch. de Foucauld: 


«No solamente El se sirve de las palabras de la Escritura para 
expresar los gritos de su alma, sino que se sirve de ellas en los mo- 
mentos más solemnes, en la tentación en el desierto y sobre la Cruz... 
¡Cómo debemos seguir cl ejemplo que El nos da de una mancra tan 
señalada! Y, por otra parte, ¿no es evidente que las palabras de la 
Escritura, inspiradas por Dios, valen más que nuestras palabras? No- 
sotros no podemos ofrecer a Dios nada más agradable después del 
Cuerpo de su Hijo que las palabras que su Corazón ha derramado 
desde el ciclo sobre la tierra, las palabras sagradas caídas de sus 
propios labios» *', 


La palabra está presente aun en los momentos contemplativos del 
cristiano, cuando éste aparece en contacto inmediato con el susurro 
del Espíritu más allá de la palabra formulada. La palabra no desapa- 
rece, sino que más bien «la Palabra crece con el crecimiento espiri- 
tual de quien la acoge» *?. 


3) La palabra incide muy directamente en la oración cristiana. 
La relación es tan estrecha que puede considerarse como su distinti- 
vo. La palabra debe contar necesariamente con la oración y la ora- 
ción cristiana no puede prescindir de la palabra. Así se nos reco- 
mienda: «La lectura de la Sagrada Escritura debe ir acompañada de 
la oración, a fin de que se entable el diálogo entre Dios y el hombre, 
porque a él hablamos cuando oramos, y a él escuchamos cuando 
leemos las palabras divinas» (DV 25). 


La palabra de Dios adquiere un relieve especial en la oración 
litúrgica $3, La Iglesia, en cuanto que es cuerpo mistico de Cristo, 
tiene su oración específica, que es la oración litúrgica; la cual no es 


*l De Foucat LD, Ch., Escritos espirituales (Madrid 1973), 33. 

2 S, GREGORIO MAGno, ln Ezech 1, 7,9 (SCh 327, 246-247). 

2% Cf. AA.VV., Palabra de Dios y liturgia (Salamanca 1966); BerNARD, CH. Á., 
o.c., 442-446; CanaLs, J, M., «Oración litúrgica», en DTVC, 1224-1242; CASTELLANO, 
J., «Oración y liturgia», en NDL, 1456-1479; FrrnánDez, P., «Celebraciones de la 
palabra», en NDL, 353-373; Martimor1, A.G., La Íglesia en oración (Barcelona 
1965), 379-397; RivLra, J.-IRABURU, J. M.. «Liturgia», en su o.c., 221-270. 
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reducible a la suma de oraciones de los creyentes, sino que es pro- 
longación en la Iglesia y con la Iglesia de la oración de Cristo. Se 
cuenta con la presencia de Cristo en la Iglesia (SC 7). En este con- 
texto de la oración litúrgica, la Iglesia presenta como elemento fun- 
damental la Palabra de Dios. 

La palabra de Dios es la base de la «lectio divina», que consiste 
en una lectura atenta y gustosa de la Sagrada Escritura. Esta forma 
de oración contemplativa gira en torno a la palabra %%; en su lectura 
se acoge la Presencia. 

Está muy presente en la oración meditativa, en la que se suceden 
los razonamientos, los actos de voluntad, los pensamientos espiritua- 
les y los afectos en torno al misterio que se contempla. Pero no sólo 
el objeto de contemplación está contextuado por la palabra de Dios, 
sino que el mismo proceso de esta forma de oración va de la mano 
de la palabra *. 


2. Los sacramentos en la Iglesia 


Aunque sean muchos los aspectos sacramentológicos que estén 
pidiendo ser estudiados y tenidos muy en cuenta *, nos centramos 
en la temática que directamente nos ocupa: la importancia de los 
sacramentos en la vida y en la espiritualidad cristiana, y la media- 
ción de la Iglesia en los mismos sacramentos. 

Tampoco estudiamos cada uno de los sacramentos en particular; 
nos referimos sólo a lo que es común a todos ellos. 


a) El valor de los sacramentos 


Como aproximación a este importante tema, y siempre desde 
nuestro objetivo peculiar, fijamos la atención en estos puntos: 

1) Son sacramentos de Cristo. Esta relación con Cristo es fun- 
damental para la comprensión de los sacramentos y también para 
vivirlos. ¿Cómo se entiende dicha relación? 


x1 Cf. Banano, M., «Lectio divina», en DTVC, 927-939; BouveR, L., o.c.. 66-76; 
Corombás, G. M., La lectura de Dios. Aproximación a la «lectio divina» (Zamora 
1980). 

$ Cf. Severus, E. V.-SoLiGnac, A., «Méditation», en DSp X, 906-934. 

*e Cf, entre otros: AUER, ).-RATZINGER, J., Los sacramentos de la Iglesia (Barcelona 
1977); Borr, L., Los sacramentos de la vida (Santander 1977); Dinis, H., ¿Tienen 
porvenir los sacramentos? (Madrid 1973); Espea, J., Para comprender los sacramen- 
tos (Estella 1990); HoLTz, R., Los sacramentos en nuevas perspectivas (Salamanca 
1986); Vall LANCOURT, R., Per un rinnovamento della teologia sacramentale (Napoli 
1981). 
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a) Cristo, en su concreta y visible humanidad, es personalmen- 
te el sacramento primordial y esencial de la salvacion En su huma- 
nidad de Verbo encarnado, Cristo revela y comunica la salvación 
divina $7 Es el punto original de la vida sacramental. 


b) Cristo es el autor de los sacramentos porque, siendo el gran 
sacramento de salvación, permanecen ligados a él y dependen como 
de una fuente sacramental de la cual brota en los sacramentos aque- 
lla salvación que tiene necesidad de signos para ser percibida por el 
hombre Así nos lo presenta el Catecismo «Los sacramentos, como 
“fuerzas que brotan” del Cuerpo de Cristo (cf Lc 5,17, 6,19, 8,46) 
siempre vivo y vivificante, y como acciones del Espiritu Santo que 
actua en su Cuerpo que es la Iglesia, son “las obras maestras de 
Dios” en la nueva y eterna Alianza» (n 1116) No puede olvidarse la 
misión del Espiritu en Cristo sacramento, en la Iglesia sacramento y 
en los sacramentos de Cristo y de la Iglesia 3, 


c) Los sacramentos son signos eficaces del misterio de salva- 
cion de Cristo Ha sido permanente la doctrina de que los sacramen- 
tos son los vehículos normales de comunicación con la obra salvifica 
de Cristo 3? 


2) Son sacramentos de la Iglesla Esta afirmacion de que los 
sacramentos son «de la Iglesia» tiene el doble sentido de que existen 
«por ella» y «para ella» 


Los sacramentos existen «por la Iglesia» La mediación de la 
Iglesia, que se basa en que «es el sacramento de la acción de Cristo 
que actúa en ella gracias a la misión del Espiritu Santo» (Catec , n 
1118), podemos describirla asi «Es en el marco de la Iglesia, cuerpo 
de Cristo, donde el Señor resucitado se hace presente personalmente 
para nosotros y a nosotros, y es en ese mismo marco de la Iglesia, 
cuerpo de Cristo, donde nosotros, sus miembros, nos hacemos tam- 
bien presentes a él de forma reciproca y consciente Presencia mu- 
tua, pues que no se da fuera de la Iglesia o al margen de ella» 9! La 
Iglesia es la gran mediación sacramental 


Los sacramentos existen «para la Iglesia» Conviene subrayar 
que los sacramentos construyen la Iglesia Y no se trata sólo de des- 
cubrir el sentido eclesial de la eucaristia, que aparece muy obvio, 
sino el de todos los sacramentos El mismo Vaticano Il ofrece en LG 


$7 Cf Borouio, D, «De la celebracion a la teologia ¿Que es un sacramento?», en 
Boroñio, D (ed ), La celebracion en la Iglesia 1 (Salamanca 1985), 377-380, MarsiLts, 
S, «Sacramentos», en NDL 1803 

88 Cf Onatbla, 1, «Por una mayor recuperación de la dimension pneumatologica 
de los sacramentos», en Phase 96 (1976) 425-439 

* Cf Marsitt1, Sac, 1798 

» Cf Catecismo de la Iglesia Catolica n 1118 

1 Cf GesrriRa, M,o0c,277 
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11 un apunte de la dimension eclesial de cada uno de los sacramen- 
tos El cristiano en los sacramentos se une con la Iglesia y con Cris” 
to, es decir, encuentra a Cristo en la Iglesia 

3) Son sacramentos de la salvacion Todo sacramento nos pone 
en comunión con Cristo, y nos hace participes en el unico misterio 
salvífico de Cristo al ponernos en relación con Cristo-sacramento de 
la salvación Vimos su contenido al estudiar en el capitulo anterior 
lo que supone «ser y vivir en Cristo», pero recordamos que es preci- 
so que esta salvación de Cristo se realice en cada uno de los sujetos 
y de los miembros de la Iglesia 


b) Los sacramentos en la vida espiritual 


Dentro del tema «sacramentos y espiritualidad» hay muchos 
puntos que podríamos señalar, pero entresacamos los que considera- 
mos mas fundamentales: 

1) Es imposible una espiritualidad cristiana sin sacramentos La 
necesidad de los sacramentos es el punto de partida que nos impone 
la valoracion que acabamos de ofrecer Del subrayado de este prin- 
cipio se derivan unas consecuencias 

a) Hay que salir al paso de la tendencia, que siempre existe, de 
buscar y vivir una espiritualidad, tambien la cristiana, sin sacramen- 
tos La explicacion de esta tendencia puede tener distintas causas la 
falta de la valoración del «sacramento» en sí mismo (llámese Cristo- 
sacramento, Igles1a-sacramento, celebración de los sacramentos o di- 
mensión sacramental de la existencia cristiana), la busqueda de una 
experiencia religiosa inmediata, la falta de una antropologia de los 
sacramentos, la polarización en el compromiso socio-politico, la 
praxis concreta de las celebraciones, etc Pero, con todo, nunca es 
justificable un planteamiento de la espiritualidad eristiana sin sacra- 
mentos 

b) La toma de conciencia de que la valoracion de los sacramen- 
tos, que descansa en la fe, debe estar sobre los sentimientos y reac- 
ciones no favorables que la persona pueda estar experimentando en 
la celebración sacramental 

c) La aceptacion de que el proceso de una madurez espiritual 
pasa por la profundización en su vivencia de los sacramentos «No 
por espejos ni por enigmas, sino cara a cara te has mostrado a mi, oh 
Cristo, y yo te encuentro a ti en tus sacramentos» * 


Y 


Cf ALtarRo J, «El misterio de la Iglesia en el Concilio Vaticano Il», $2 53 
% SAN AMBROSIO, Apología proph David 12,58 (SCh 239,156 157) 
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2) La celebración de un sacramento es en el sujeto un verdade- 
ro acontecimiento espiritual, que marca su vida espiritual. Los sacra- 
mentos son algo más que medios aislados o ayudas para la santifica- 
ción, son un encuentro con la realidad salvífica de Cristo. Y cada 
uno de los sacramentos es una forma de la comunión con Dios, que 
imprime cada una sus propiedades en la vida espiritual del cris- 
tiano ”. La diversificación parte de la peculiaridad de cada sacra- 
mento. 


Lo que acabamos de presentar nos descubre que la espiritualidad 
cristiana en su entidad más íntima está determinada y configurada 
por la participación en los sacramentos. Los sacramentos en la vida 
espiritual son mucho más que medios de santificación, determinan 
los momentos de la santificación y la forma de la vida espiritual. Es 
importante subrayar que la vida y la espiritualidad del cristiano que- 
dan marcadas por los sacramentos y llevan hasta un estilo sacra- 
mental. 

3) Es necesario el planteamiento de la relación entre los sacra- 
mentos y la respuesta personal en el proceso de la vida cristiana. Es 
verdad que el proceso de la vida espiritual no se garantiza por la 
mera incorporación a la Iglesia ni por el don de los sacramentos; no 
son el proceso mismo. El proceso necesita acoger el «ser y vivir» en 
Cristo con una respuesta integral y progresiva de fe, de amor y de 
esperanza dentro de la vida conflictiva que cada uno tiene que vivir. 

Pero también es verdad que los mismos sacramentos, en cone- 
xión con la existencia de la vida, exigen la respuesta de fe, de espe- 
ranza y de caridad que incluya toda la existencia humana. En resu- 
men: ni los sacramentos sin la respuesta integral de la persona; ni la 
respuesta existencial del cristiano sin los sacramentos %W, 

4) No puede olvidarse el carácter comunitario eclesial de los 
sacramentos. Tenemos, por un lado, que la Iglesia, que celebra los 
sacramentos, actúa como comunidad sacerdotal (LG 11); y, por otro, 
sabemos que son sacramentos que constituyen la Iglesia, y que son 
«para ella». La dimensión eclesial de los sacramentos debe estar 
siempre presente. 

5) Señalamos, por fin, la dimensión escatológica de los sacra- 
mentos. La Iglesia, precisamente porque en los sacramentos recibe 
ya las arras de su herencia y participa ya en la vida eterna, celebra el 
Misterio de su Señor «hasta que él venga» (1 Cor 11,26) atraída 
ardientemente por su término, que es el Señor: «¡Marana tha»! (1 
Cor 16,22); «El Espíritu y la Esposa dicen: ¡Ven... Ven, Señor Je- 


% Cf. BERNARD, CH. A., 0.c., 129-133; 322-326; Ruiz SaLvaDoR, F., 0.c., 147-148. 
9 Cf. VisENTIN, P., «La vita che si fa liturgia e la liturgia che si fa vita», en AA.VV., 
Celebrare il mistero di Cristo | (Roma 1993), 481-497. 


sús!» (Ap 22,17.20) %. En la espiritualidad sacramental no pueden 
faltar ni la llamada progresivamente sentida al encuentro definitivo 
con el Señor, ni la vivencia gozosa en fe de su presencia anticipada. 


3. El servicio fraterno en la Iglesia 


La mediación de la Iglesia no puede reducirse a la palabra y a los 
sacramentos; se dan en ella otras formas de actuar que incluyen un 
verdadero ejercicio de mediación. Conviene, pues, dejar abierto este 
apartado para recoger estas mediaciones de la Iglesia. 

Al buscar una denominación que las englobe, pensamos que el 
«servicio fraterno» puede ser el hilo que engarce las mediaciones de 
una Iglesia que es fraterna. Y nuestra pretensión no es otra que la de 
comenzar la enumeración de estas mediaciones. 

1) La mediación de la comunidad eclesial. Después de haber 
visto en este mismo capítulo lo que es la Iglesia-comunión, es fácil 
de comprender cómo la misma comunidad es una rica mediación 
para el cristiano. No olvidemos que la vida espiritual tiene una rela- 
ción de origen con la comunidad. Se trata, pues, de una mediación 
de Vida porque el punto radical de la comunidad eclesial es la comu- 
nión con Dios y con los hermanos. Desde esta base se entiende y se 
valora que la comunidad sea al mismo tiempo una comunidad con- 
templativa y caritativa, festiva y sufriente, mística y penitente. 

Pero además de valorar la mediación de la misma comunidad 
eclesial, no puede pasarse por alto la atención a la comunidad, que 
es una mediación de gran importancia dentro de la Iglesia. 

2) El servicio de los carismas. El punto de partida es claro. La 
teología de san Pablo, que presenta a la Iglesia como cuerpo místico 
de Cristo, subraya el tema de los carismas (Rom 12,4-8; 1 Cor 
12,28). Y el concilio Vaticano ll, siguiendo la doctrina paulina, ha 
potenciado los carismas en la Iglesia y ha reconocido no sólo los 
carismas institucionales sino también los dones de los fieles llama- 
dos a edificar la Iglesia: «Estos carismas, tanto los extraordinarios 
como los más sencillos y comunes, por el hecho de que son confor- 
mes y útiles a las necesidades de la Iglesia, hay que recibirlos con 
agradecimiento y consuelo» (LG 12). 

Ante el hecho de los carismas que sirven a la edificación de la 
Iglesia no cabe otra postura que la de valorarlos como mediación y 
acogerlos con agradecimiento. 

3) El servicio del ministerio ordenado. Estamos ante una im- 
portante mediación en la Iglesia y de la Iglesia, ya que parte de un 


% Cf. Catecismo de la Iglesia Católica, 1.1130. 


118 C.4. La vida cristiana. La vida en la Iglesia 


sacramento de la misma (PO 2). Su razón de ser es servir al sacerdo- 
cio común (LG 10); la mediación se realiza por el ministerio de la 
palabra de Dios, por el ministerio de los sacramentos y por el minis- 
terio de la dirección de la comunidad (LG 24-28; PO 4-6); y la cua- 
lificación de la mediación del sacerdote está en la sacramentalidad 
de su ministerio, ya que «actúa en nombre de Cristo Cabeza y Pas- 
tor» (PO 2.6). 

Al tratarse de una mediación constitutiva de la comunidad ecle- 
sial, y por lo tanto imprescindible, el punto de partida en la espiritua- 
lidad cristiana es su valoración, para pasar inmediatamente a su 


aceptación habitual, y terminar en un agradecimiento afectivo y 
efectivo. 


Con este capítulo hemos puesto una base sólida, que fundamenta 
y estructura la espiritualidad cristiana. Es mucho más que plantear la 
referencia a la Iglesia, que hoy se hace obligada y urgente por el 
momento de crítica, de desarraigo y de distancia que se vive. Se trata 
de la relación con la Iglesia, que es constitutiva del ser cristiano y, 
consecuentemente, de su espiritualidad. Llegamos a la conclusión de 
que la espiritualidad cristiana se entiende y se vive en la Iglesia. 


CAPÍTULO V 
LA CARIDAD/AMOR EN LA PERSONA CRISTIANA 
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Después de haber visto todo lo que entraña el «ser en Cristo» y 
el «vivir en Cristo», se impone el estudio de la caridad en el cristia- 
no. Quien participa de la naturaleza divina por la filiación —y no 
olvidemos que «Dios es amor» (1 Jn 4,8)— debe contar con el amor 
como el dato más radical de su identidad. Así se explica la insisten- 
cia con la que san Juan habla en su primera carta: el nacido de Dios, 
el que es de Dios, ama (1 Jn 4,7); el que dice estar en comunión con 
él y no ama, camina en tinieblas, miente (1 Jn 1,6-7); el que dice 
amar al Señor y aborrece al hermano es un mentiroso (1 Jn 4,20). 
Estas premisas dan como resultado que debe hacerse un plantea- 
miento de la caridad asumiendo toda su radicalidad. 

Pero el tema, amplio y con diversas ramificaciones, necesita una 
delimitación precisa. ¿A qué objetivos va a responder este estudio de 
la caridad en la teología espiritual? 

1. Señalar el papel que juega la caridad en la vida y en la per- 
sona del cristiano. ¿La caridad es un elemento más en la vida cristia- 
na?, ¿o es su elemento más fundamental? La respuesta que se dé 
precisará la posición que la caridad debe ocupar en la vida del cris- 
tiano. 

2. Plantear la integración de la persona cristiana desde la cari- 
dad. Se trata de una tarea delicada y compleja; pero la urgencia de 
llegar a la unidad de la persona cristiana es en la actualidad tan fuer- 
te y tan insistente que el tema no puede menos de abordarse. ¿Cabe 
una unidad de la persona sin el factor integrador de la caridad? ¿Qué 
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otros intentos de unidad de la persona cristiana se han dado? ¿Qué 
aporta la caridad a la integración de la persona? 

3. Clarificar la naturaleza de la caridad, que es el punto clave 
de la reflexión posterior. Estas mismas preguntas lo indican: La re- 
alización de la persona cristiana y su perfección ¿son obra de la ca- 
ridad? ¿Todo amor realiza y perfecciona a la persona? ¿Qué relación 
existe entre la caridad del cristiano y el amor con que Dios nos ama? 
¿Qué se entiende por caridad? 

4. Potenciar la afectividad dentro de la caridad. La teología es- 
piritual tiene delante la vida concreta de los cristianos y registra co- 
mo dato fundamental que la respuesta de una caridad viva siempre 
incluye una gran dosis de afectividad. Y surgen las preguntas: ¿Pue- 
de entenderse la caridad sin la afectividad? ¿Es concebible la educa- 
ción a la caridad sin contar con la afectividad? ¿Qué nos dicen los 


santos y los contemplativos de la afectividad como atributo de la 
caridad? 


I.. LA PERFECCION DE LA PERSONA Y LA CARIDAD/AMOR 


Es común afirmar que el amor es la clave de la realización de la 
persona humana, que el hombre encuentra la felicidad en el amor y 
que el fin de su existencia es amar; y en la perspectiva cristiana se 
afirma aún más que el amor es el acto fundamental de la vida cris- 
tiana, que es la quintaesencia de la espiritualidad y que la perfección 
de la persona cristiana radica en la caridad. 

Pero ¿se puede decir que este planteamiento cuenta con una 
aprobación general? ¿No existen otras concepciones de la perfección 
del hombre y de la persona cristiana que no conceden esa primacía 


al amor? ¿Qué originalidad entraña la relación entre perfección y 
caridad/amor? 


1. El hecho de la caridad en la antropología cristiana 


Este apartado pretende que se tome conciencia de la primacia de 
la caridad en el dinamismo de la vida cristiana, en el proceso de la 
persona del cristiano y en su perfección. 

a) Existe actualmente un interés por primar el amor como el 
dato radical de la identidad de la persona humana. Ante el peligro de 
manipular y destruir el ser humano se busca el valor de la persona 
desde el amor. La tesis de Descartes: «Pienso, luego existo», que 
fundamentó el poder de la razón, no es presentada hoy como la ga- 
rantía del futuro del hombre. Su alternativa hoy es: «Amo, lucgo 
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existo». El ser sólo es persona en la medida en que se da y se acoge, 
en que ama !. Juan Pablo Il, en la encíclica Redemptor hominis, afir- 
ma: «El hombre no puede vivir sin amor; es para sí mismo un ser 
incomprensible; su vida no tiene sentido si no recibe la revelación 
del amor, si no encuentra el amor, si no lo experimenta y lo hace 
propio, si no participa en él vivamente» (RH 10). 

b) El Nuevo Testamento es muy explícito en la afirmación de 
la primacía del amor a Dios y al prójimo. 

En Mt 22,34-40 (Mc 12,28-34; Lc 10,25-37) un escriba le pre- 
gunta a Jesús por el mandamiento principal, gran problema de la 
teología rabínica de aquel momento, que intentaba resumir las mu- 
chas prescripciones de la ley judía en algunos principios fundamen- 
tales. Jesús, recogiendo los dos textos veterotestamentarios de Dt 6,5 
(amor a Dios) y Lev 19,18 (amor al prójimo), presenta el manda- 
miento principal del amor. Del amor de Dios y del amor al prójimo 
«penden» toda la ley y los profetas ?. 

En las cartas de san Pablo hay dos textos muy significativos. La 
primacía de la caridad está afirmada explícitamente en el texto de 
| Cor 13,1-13 por dos veces. La primera, cuando afirma que las vir- 
tudes y los dones más excelsos no son nada sin la caridad: «Aunque 
tuviera el don de la profecía... aunque tuviera plenitud de fe... aun- 
que repartiera todos mis bienes y entregara mi cuerpo a las llamas, 
si no tengo caridad, nada me aprovecha». La segunda, cuando des- 
cribe las cualidades de la caridad y termina diciendo: «Ahora subsis- 
ten la fe, la esperanza y la caridad, estas tres. Pero la mayor de todas 
ellas es la caridad». Y en Rom 13,8-10 hay un claro eco de la sínte- 
sis que hizo Jesús de la ley en el mandamiento del amor: «La caridad 
es, por tanto, la ley en su plenitud» 3. 

En san Juan se presenta la caridad afirmando no solamente una 
primacía sino el carácter absoluto de su presencia: siendo ella la ple- 
nitud de la persona y el sello de autenticidad de la vida cristiana. 
«Dios es amor y quien permanece en el amor permanece en Dios y 
Dios en él» (1 Jn 4,16); «Nosotros sabemos que hemos pasado de la 
muerte a la vida, porque amamos a los hermanos» (1 Jn 3,14). 


' Cf. BaLTHAasar, H. U. von, 0.c.; PIKAza, X., «Amon», en DTDC, 25-38; EspLa, 
J., La espiritualidad cristiana, 219-255; Ruiz DF 14 Peña, J. L., El don de Dios, 387, 
quien afirma: «Los griegos pensaban que la razón era siempre divina. No es cierto. El 
amor sí lo es, porque Dios es amor. La agápe es más que el lógos; por eso sólo una 
razón enraizada en lo más radical, que es el amor, se revela a la postre como la más 
razonable, como la matriz más fértil del lógos». 

2 Cf. SpicQ, C., 0.c., 56-66; SCHNACKENBURG, R., El testimonio moral del Nuevo 
Testamento (Madrid 1965), 73-89; Io., El mensaje moral del Nuevo Testamento 1 
(Barcelona 1989), 102-113.252-260; Io., El mensaje moral del Nuevo Testamento 11 
(Barcelona 1990), 203-206; STAurFER, E., «agapao», en GLNT l, 118. 

3 Cf. SCHNACKFNBURG, R., 0.c.; SPICQ, C., 0.C.; SBAFE1, M., «Caridad», en NDE, 130. 
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c) La relación entre la perfección y la caridad tiene categoría de 
axioma en la tradición ?. A título indicativo, recordamos: 

1) En la época patrística, a san Clemente Romano: «Todos los 
elegidos de Dios son perfectos en la caridad, porque sin caridad nada 
hay grato a Dios» %; y a san lreneo, quien afirma, en contra del con- 
cepto que los gnósticos tenían sobre la perfección: «En fin, el don 
singular de la caridad, más precioso que la ““gnosis”, más glorioso 
que la profecía, superior a todos los carismas» f. 

2) En la Edad Media, época importante para la comprensión de 
la caridad/amor, recordamos a Santo Tomás que formula la tesis: 
«La perfección de la vida cristiana se considera especialmente según 
la caridad» ?. 

3) En los siglos XVI-XVII no se puso en tela de juicio la relación 
entre caridad y perfección, sino que se contó con ella y se la alimen- 
tó $; el punto de conflicto estuvo en la naturaleza de la caridad, en la 
relación entre el amor de Dios y el amor de sí, entre el amor puro y 
el amor interesado, como lo indican algunas de las tesis de Fenelón 
condenadas por Inocencio XII ?, 

4) Entre los grandes místicos, citamos a san Juan de la Cruz, en 
este testimonio de vida en que aparece con claridad y con gran hon- 
dura la relación estrecha entre el amor y la perfección de la persona 
cristiana: 


«El amor es la inclinación del alma y la fuerza y virtud que tiene 
para ir a Dios, porque mediante el amor se une el alma con Dios. El 
amor más fuerte es más unitivo. Para que el alma esté en su centro, 
que es Dios, basta que tenga un grado de amor, porque por uno solo 
se une con él por gracia; si tuviera dos grados, habrá unídose y con- 
centrádose con Dios otro centro más adentro; y si llegare a tres, con- 
centrarse ha como tres; y si llegare hasta el último grado, llegará a 
herir el amor de Dios hasta el último centro y más profundo del 
alma, que será transformarla y esclarecerla según todo el ser y poten- 
cia y virtud de ella, según es capaz de recibir, hasta ponerla que 
parezca Dios» (L 1,13). 


1 Cf. Dr GuiBERT, J., Theologia spiritualis, 48-50, AA.VV., «Charité», en DSp 11/1, 
508-691; Rivera, J.-IRABURU, J. M., Espiritualidad católica, 670-726. 

5 S. CLEMENTE ROMAxno, l ad Corinthios, 49 (SCh 167,180-181). 

* S. IrentO, Adv. Haer., 1V, 33,8-9 (SCh 100,820-821). 

* Summa Theologica, 1-11 q.184 a.1. 

* La gran obra de San Francisco de Sales, Tratado del amor a Dios, es una muestra 
palpable de la posición central del amor de Dios en la espiritualidad. 

> Cf. DS 1327-1349; De GuiberR1, J.. Documenta ecclesiastica christianae perfec- 
tionis studium spectantia (Roma 1931), 500-503; sobre el tema caridad-esperanza, 
HAusHeRa, l., o.c., 202-230, 
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5) En la época actual, los tratados de teología espiritual, ade- 
más de explicitar y completar la tesis de Santo Tomás '%, presentan 
la caridad como factor unificador de la espiritualidad y estructurador 
de la persona cristiana '!. 

6) También el concilio Vaticano Il ha subrayado la primacía de 
la caridad relacionándola con la perfección de la persona y con la 
transformación del mundo ??: 


«Fluye de ahí la clara consecuencia de que todos los fieles, de 
cualquier estado o régimen de vida, son llamados a la plenitud de la 
vida cristiana y a la perfección de la caridad» (LG 40; cf. LG 41; 
42); «El es quien nos revela que Dios es amor (1 Jn 4,8), a la vez que 
nos enseña que la ley fundamental de la perfección humana, y, por 
tanto, de la transformación del mundo, es el mandamiento nuevo del 
amor» (GS 38). 


2. La peculiaridad del planteamiento 
de la perfección por la caridad/amor 


Los datos presentados dan constancia de la primacía de la cari- 
dad/amor en la realización y en la perfección de la persona; pero esta 
tesis ¿es aceptada por los adeptos de otras religiones? ¿La aceptan al 
menos todos los cristianos? No todo planteamiento de la realización 
de la persona incluye al amor como su factor radical. Depende ello 
de diversos condicionamientos: 

a) En primer lugar, de la antropología que se profesa. Hoy se 
parte de concepciones antropológicas muy diferenciadas !?, ¿Cabe 
en todas ellas la caridad/amor como su dato radical? 

Ninguna de las antropologías de corte materialista, cerradas en 
sí mismas, puede dar cabida al amor oblativo y gratuito como factor 
integrador de la persona. 

El budismo plantea la superación de todo dolor y de los deseos 
destructores a través de una disciplina mental, de un retorno al inte- 
rior y de una conducta ética desligada de apetitos y sin deseos. A 
partir de aquí propone un gran programa de amor, cuyos rasgos son: 


10 Se busca un equilibrio en esta tesis de De GuibLr 1, J., Theologia spiritualis, 
55-61: «La perfección de la vida espiritual debe considerarse según la caridad afectiva 
y la efectiva conjuntamente; pero de tal manera que la perfección de la vida en sí misma 
depende en primer lugar del afecto de la caridad, sin embargo, en cuanto a nosotros, es 
más seguro que se valore la perfección por sus efectos». 

1 Cf. BERNARD, Ch. A., Teología spirituale, 153-160; EspEJa, J., 0.c., 219. 

da Cf. DeLHaYE, P., «Le kerygme de la charité á Vatican Il», en R7TAL 1 (1970) 
144-174, 
1 Cf. Ruiz DE La Piña, J. L., Las nuevas antropologías (Santander 1983). 
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maitri o benevolencia (comportarse en la dureza de la vida de forma 
suave, discreta y cordial); dana o regalo (remediar el dolor que es 
destructor o, por lo menos, no aumentarlo); karuna o compasión pia- 
dosa (el budista iluminado se compadece de los otros y les abre el 
camino de la libertad definitiva). El programa de caridad es hermo- 
so, pero le falta la experiencia de la gratuidad desde el amor gratui- 
tamente recibido y la vivencia de la comunión como expresión de la 
vida de Dios '?, 

En el misticismo hindú. Aunque existen muchas diferencias den- 
tro de la religión hindú, una de sus características es el no-dualismo 
ontológico. La mística hindú se basa en la fundamental unidad entre 
el yo personal (Atman) y el Absoluto (Brahman): es mistica de iden- 
tificación con el Absoluto, de inmersión en el Uno —con la consi- 
guiente pérdida de identidad personal—; no es unión con el Otro '5, 
En este caso el amor a Dios, que es relación interpersonal, no tiene 
cabida. 

En la antropología cristiana, por el contrario, se acentúa el ser 
personal del hombre, creado a imagen y semejanza de Dios. En este 
contexto antropológico se sitúa la relación interpersonal de comuni- 
cación, de amistad y de amor con Dios. 

b) Pero, aun dentro del cristianismo, el lugar de la caridad de- 
pende de la forma en que el cristianismo es presentado y vivido. En 
todos los planteamientos que se hacen de la vida cristiana ¿cabe la 
caridad/amor como su dato fundamental? 

No han faltado en otros tiempos concepciones erróneas de la vi- 
da cristiana y de su perfección en las que se relegaba a segundo 
plano la función de la caridad. Recordemos a los Gnósticos, que 
distinguían a los cristianos según fuera su grado de conocimiento 
religioso de la verdad revelada; a los Montanistas, que ponían la 
perfección en los dones de la profecía y en los éxtasis; a los Alum- 
brados y Quietistas, que la ponían en la alta contemplación y en la 
absoluta pasividad '*. 

Siempre ha estado presente el peligro de un planteamiento par- 
cial de la vida cristiana y de su perfección según los acentos de la 
época. No se ha excluido la caridad, pero se han potenciado otros 
datos para definir la perfección cristiana, como el cumplimiento de 
la voluntad de Dios o la imitación de Cristo primando los comporta- 
mientos exteriores del cristiano. 


1” Cf. Pikaza, X., a.c., 28-30; De Lubac, H., «La charité bouddhique», en Aspects 
du Bouddhisme (Paris 1951), 11-53; Masson, J., Le Bouddhisme (Paris 1975), 137- 
168. 

1$ Cf. Conto, C., «Induismo», en NDE, 605-613; Perez-Remon, J., Misticismo 
oriental y misticismo cristiano (Bilbao 1985). 

ts Cf. De GuiBerT, J., Theologia spiritualis, 46. 
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Existen también hoy planteamientos incompletos de la caridad. 
Nos referimos a dos tipos de formulaciones que se dan, y con su 
correspondiente respuesta de vida: 1) Se mira a la caridad como 
compromiso y se la reduce a él. Es una caridad exclusivamente ope- 
rativa. 2) Se reduce el amor a una vivencia intimista de la persona y 
no se la considera principio motivador del compromiso de la perso- 
na. En ambos casos, el planteamiento de la caridad es incompleto. 

De los datos presentados surge la conclusión de que relacionar el 
desarrollo y la perfección de la persona con la caridad no es algo tan 
obvio, tiene su peculiaridad, también dentro de un contexto cristia- 
no. ¿Puede admitirse que la valoración de la caridad como factor 
esencial en la integración de la persona puede ser objeto de libre 
opción entre cristianos? 


Il. NATURALEZA DE LA CARIDAD 


1. La caridad en Dios 
a) El término «caridad» 


Aunque el término «amor» se utiliza mucho en teología, sigue 
siendo frecuente hablar de la «caridad»; parece que no es fácil el 
cambio. La resistencia puede explicarse porque la caridad tiene una 
cualificación que es difícil que sea recogida en el término amor, con 
las connotaciones que éste tiene actualmente !”. ¿Tendrá algo que 
ver esta situación con la que vivieron los primeros cristianos que, 
poseyendo una concepción peculiar del amor, utilizaron el término 
menos usado agape? Sobre el término «caridad» apuntamos: 

1) Los escritores del Nuevo Testamento tenían a su disposición 
varios términos que significan amor: storgé, el afecto sensible pro- 
pio de los lazos de sangre; eros, amor de deseo, ardiente, apasionado 
y sensual; filia, que significa amistad en general y presupone un 
acercamiento afectuoso inspirado por el sentimiento o el instinto; y 
agape, que significa un amor de elección, de estima y de preferen- 
cia |, De los cuatro términos excluyen los dos primeros, y utilizan 
filía y agape, con una gran preferencia por el último, aunque era un 
término muy poco usado '”. 


17 Cf. CaroeviLa, V, M., Liberación y divinización del hombre, 251, nota 292. 

2 Cf. Feuituer, A., o.c., 8-9; HAUSHERR, l., o.c., 168-172; STAUFFER, E., a.c., 92- 
104, 

1 Para comprobar comparativamente la utilización en san Juan de los términos 
filleín y agapán cf. Carne vir a, V. M., 0.c., 253-254, 
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2) La elección preferencial del término agapán sobre el térmi- 
no fileín ha llevado a los especialistas a distintas explicaciones, en 
las que no entramos ?%; pero hay un hecho incontestable: que la con- 
cepción original del amor cristiano ha encontrado para su expresión 
el cauce nuevo del término agape. Los matices con los que se califi- 
ca al agape son: la libre elección, el aprecio, la preferencia, la bene- 
volencia, la satisfacción habitual, la felicidad, la acogida y la com- 
placencia. 

3) El mismo substantivo agape se aplica a la actuación de Dios 
y a la actuación del hombre; y el mismo verbo agapán tiene por 
sujeto a Dios y al hombre. 


b) La caridad en la Trinidad 


La frase de san Juan «El amor es de Dios» (1 Jn 4,7) significa 
que el amor trae su origen y su ser de Dios, es decir, procede de Dios 
(«Caritas ex Deo est»); pero no como si se tratara de algo exterior a 
Dios, sino de algo muy íntimo, porque «Dios es amor» (1 Jn 4,8.16). 
Dios es el origen de la caridad, porque Dios es caridad. Lo esencial 
del cristianismo es la caridad, porque el Dios de los cristianos es el 
Dios Amor, uno en tres Personas ?!. 

La revelación de la Trinidad nos habla de las Personas divinas, 
Padre, Hijo y Espíritu Santo. El «amor fontal» es la caridad de Dios 
Padre (AG 2): una Paternidad y una Filiación, y de una y de otra, 
una Espiración de amor; un Espíritu Santo que es el Espíritu del 
Padre y el Espíritu del Hijo. Y entre las tres Personas, precisamente 
en virtud de sus relaciones personales de origen, hay un amor, una 
caridad infinita y eterna, que es la misma vida de Dios. 

En el principio no está el ser ni están los entes; en el principio se 
encuentran las personas, el Padre que genera al Hijo, el Hijo engen- 
drado y la comunión del Espíritu. Más allá de este encuentro de 
amor no existe nada: no hay «ser» ??. «Dios es amor». 


c) La caridad de la Trinidad o caridad descendente 


La comunión de amor entre el Padre, el Hijo y el Espíritu no es 
sólo objeto de nuestra contemplación, es más, mucho más. La Trini- 
dad-Amor llega a nosotros. ¿Cómo? 33, 


20 Cf. FeuILLET, A., 0.c., 8-9. 

21 Cf. CarDeviLa, V. M., 0.c., 265. 

2 Cf. HAusHeRa, Í., o.c., 178-179; Pikaza, X., a.c., 35-36; DurweEL, F. X., Nuestro 
Padre. Dios en su misterio (Salamanca 1990), 153-182. 

23 Cf. CapDEvILa, V. M., 0.c., 273-289, 
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1) Un primer dato importante a tener en cuenta es el amor del 
Padre al Hijo encarnado. En san Juan se habla repetidas veces de 
este amor: Jn 3,35; 5,20; 10,17-18; 15,9-10; 17,23.24.26; y son tex- 
tos muy entrañables. Pero hay algo más: Este amor del Padre es 
donación («lo ha entregado todo en su mano», Jn 3,35); pero sobre 
todo es autodonación. En la Encarnación, Dios Padre se da a Jesu- 
cristo como Padre en sentido estricto, de manera que el hombre Je- 
sús únicamente es Persona en cuanto que Dios es su Padre. 

2) El amor del Padre también llega al mundo pecador (Jn 3,14- 
17). Este amor, que es amor de donación porque nos da al Hijo para 
que vivamos la vida de hijos (1 Jn 4,9.10.14), es también autodona- 
ción. La donación del Hijo y de la filiación es autodonación del Pa- 
dre, ya que por la filiación en el Hijo el Padre se nos da como Padre 
nuestro. 

3) El amor de Jesús a los hombres. Jesucristo nos ama con el 
mismo amor increado con que ama el Padre: «Como el Padre me 
amó, yo también os he amado a vosotros» (Jn 15,9); es un amor de 
donación, da todo lo que ha recibido del Padre en su condición de 
Mediador: las palabras (Jn 17,8), las obras (Jn 14,12), la gloria (Jn 
17,22), la vida (Jn 10,10.28), la misión (Jn 17,18; 20,21); y es amor 
de autodonación: Jesús amó hasta el extremo (Jn 13,1) dando la vida 
por nosotros (Jn 15,13; 1 Jn 3,16). 

4) El Espíritu, que es don del Padre (Jn 14,16-17.26; 15,26) y 
es don de Jesucristo (Jn 16,7; 20,22). En el don del Espíritu Santo, 
en el que se nos da el amor («el amor de Dios ha sido derramado en 
nuestros corazones por el Espíritu Santo que nos ha sido dado», 
Rom 5,5), tiene lugar la autodonación del Padre y la del Hijo. 

En esta breve contemplación sobresalen unos rasgos del amor de 
la Trinidad: el agape divino es un don gratuito, y es el don de las 
mismas Personas de la Trinidad. Ponemos el subrayado de la auto- 
donación del Padre y del Hijo en el Espíritu para tomar conciencia 
de la alta cualificación que le da al amor que recibimos. Es el Amor 
de las Personas divinas que se nos dan. 


2. La caridad en nosotros 


San Juan nos presenta el amor como distintivo de los hijos de 
Dios: «Queridos, amémonos unos a otros, ya que el amor es de Dios, 
y todo el que ama ha nacido de Dios» (1 Jn 4,7). Una designación 
esencial de los nacidos de Dios es el amor, el cristiano auténtico es 
un ser que ama ?*, 


24 Cf. SCHNACKENBURG, R., Cartas de san Juan (Barcelona 1980), 252-256. 
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El tema afecta tan directa y profundamente a la persona y a la 
vida del cristiano, que exige que se preste atención a los puntos más 
esenciales: 


a) «Permaneced en mi amor» (Jn 15,9) 


El punto de partida para la comprensión de la caridad en nosotros 
es su relación con la caridad en Dios, con el amor de autodonación 
del Padre y del Hijo en el Espíritu. La caridad del hombre sólo pue- 
de explicarse a partir de la caridad de Dios. ¿Qué relación existe? 

1) Existe una relación de origen. «El amor es (procede) de 
Dios» (1 Jn 4,7); «Todo el que ama ha nacido de Dios y conoce a 
Dios» (1 Jn 4,7); «Nosotros amemos porque él nos amó primero» 
(1 Jn 4,19). Son formas de expresar el origen divino de la caridad 
que poseemos nosotros, que es un don de Dios, que tenemos por 
haber nacido de Dios, que nos introduce hasta la intimidad de 
Dios. Nuestra capacidad de amar es fruto del amor con que Dios 
nos ama. El hecho de que Dios nos ame nos posibilita para dar 
una respuesta a este amor, amando tanto a Dios como al próji- 
mo 2, 

Debe estar muy presente que el origen de la caridad es peculiar. 
La caridad está en intima relación con todo lo que entraña ser hijo en 
el Hijo, ser deiforme; en una palabra, está en relación con el «ser y 
vivir en Cristo» ?*, 

2) En las entrañas de la caridad. Supuesto el origen, ¿qué 
identidad tiene este amor?, ¿cuál es su naturaleza?, ¿qué relación 
tiene con la caridad de Dios? No es fácil encontrar la respuesta a 
estas preguntas, pero no faltan valiosas aportaciones que nos acercan 
a nuestro objetivo. 

El amor de Dios y nuestra respuesta de amor se encuentran en 
una interrelación que no se puede olvidar. El amor es una respuesta 
de amor a Dios: «Pues en esto consiste el amor a Dios: en que guar- 
demos sus mandamientos» (1 Jn 5,3) ?”. Es respuesta a Jesús: «Co- 
mo el Padre me amó, yo también os he amado a vosotros; permane- 
ced en mi amor. Si guardáis mis mandamientos, permaneceréis en 
mi amor» (Jn 14,9-10; cf. Jn 14,15.21.23.24). Y es respuesta a los 
hermanos: «Queridos, si Dios nos amó de esta manera, también no- 
sotros debemos amamos unos a otros» (1 Jn 4,11); «Y hemos reci- 


25 Cf. CapoeviLaA, V. M., 0.c., 257-271. 
2% Cf. supra cap. 111. 


27 Recordamos que en los escritos joaneos el mandamiento por excelencia es el 
amor fraterno (Jn 13,34; 15,12; 17; 1 Jn 3,23; 4,21; 2 Jn 5). 
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bido de él este mandamiento: quien ama a Dios, ame también a su 
hermano» (1 Jn 4,21), «amad a vuestros enemigos» (Mt 5,43-48). 

Este hecho de la reciprocidad de amor (redamatio) nos presenta 
de forma palpable la nueva relación con las personas de la Trinidad, 
que santo Tomás expresó como amistad ?, 

Nuestra respuesta de amor a Dios y a todos los hombres es de 
donación, de autodonación, siguiendo el ejemplo de Jesús, hasta lle- 
gar a dar la propia vida: «Decía a todos: Si alguno quiere venir en 
pos de mí, niéguese a sí mismo, tome su cruz cada día y sígame» (Lc 
9,23), «En esto hemos conocido lo que es amor: en que él dio su 
vida por nosotros. También nosotros debemos dar la vida por los 
hermanos» (1 Jn 3,16). 

Pero esta respuesta de autodonación es la donación filial y obe- 
diente del hombre al Padre, por el Hijo, en el Espíritu Santo; respon- 
de a su condición de hijo en el Hijo. Ya no puede prescindirse de 
que quien ama y responde «es y vive en Cristo» y participa del aga- 
pe divino. 

En la condición de hijo en el Hijo es donde puede entenderse el 
amor cristiano. Ya vimos cómo la filiación y la fraternidad incluyen 
la afectividad propia de hijos y de hermanos ?”; y nuestra filiación en 
Cristo supone participar del amor del Hijo. La caridad en nosotros es 
amor de hijos y hermanos en Jesús; no tiene otro planteamiento. 

Meditemos estas frases profundas en las que se repite el adverbio 
como: «Como el Padre me amó, yo también os he amado a vosotros, 
permaneced en mi amor» (Jn 15,9; cf. Jn 17,23); «Este es el manda- 
miento mío: que os améis los unos a los otros como yo os he amado» 
(Jn 15,12; cf. Jn 13,34). Y, aunque el como sea interpretado como 
causa ejemplar, «conforme a», o como fundamento del amor, «por- 
que» %, sin embargo, la fundamentación del amor en el del Padre y 
del Hijo es algo más que como ejemplo y razón de su obligatoriedad. 
La explicación la tenemos más adelante: El «como tú, Padre, en mí 
y yo en ti, que ellos sean uno en nosotros», explicita la naturaleza de 
su contenido: «para que sean uno como nosotros somos uno: Yo en 
ellos y tú en mí» (Jn 17,21-23). De igual manera, el «como el Padre 
me amó» y «como Jesús nos ha amado» tiene la explicitación en: 
«Yo les he dado a conocer tu Nombre y se lo seguiré dando a cono- 


28 Santo Tomas, Summa Theologica, 11-11 q.23 a.1: «Manifestum est quod caritas 
quaedam amicitia est hominis ad Deum», cf. FEUILLET, A., 0.c., 83-95; HAUSHERR, l., 
o.c., 226-230. 

2 Cf. supra cap. 111, 80-81. 

% Cf. Capprvul a, V. M., 0.c., 311-316; SCHNACKENBURG, R., El evangelio según 
san Juan WI (Barcelona 1980), 83-84; WikENHAUSER, A., £ 'Evangelo secondo Giovan- 
ni (Brescia 1959), 350. 
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cer, para que el amor con que tu me has amado este en ellos y yo en 
ellos» (Jn 17,26) 


Desde esta clave esta formulado el testimonio de quienes plan- 
tean experiencialmente la relacion de amor con Dios y con los her- 
manos Tenemos este gran testimonio de san Juan de la Cruz 


«Como Dios se le esta dando con libre y graciosa voluntad, ast 
tambien ella esta dando a Dios al mismo Dios en Dios, y es verdade- 
ra y entera dadiva del alma a Dios Y porque en esta dadiva que 
hace cl alma a Dios lc da al Espiritu Santo como cosa suya con 
entrega voluntaria, para que El y en el se ame como El merece, 
(por eso) tiene cl alma inestimable deleite y fruicion, porque ve que 
da ella a Dios cosa suya propia que cuadra a Dios segun su infinito 
ser Esta es la gran satisfacción y contento del alma, ver que da a 
Dios mas de lo que ella en si es y vale Es amar a Dios en Dios» 
(L 3,78-82) 


Citamos tambien a Marcelino Legido 


« “Todos vosotros so1s hermanos uno solo es vuestro Padre” 
(Mt 23,8-9) Jesus no solo les entregaba su revelacion, sino tambien 
y sobre todo su amor O mejor dicho, al entregarles el Amor que el 
Padre le habia dado a el, para que el se lo entregara a ellos, se des- 
velaba ante sus ojos el rostro del Padre y ellos mismos se desvelaban 
ante el Padre siendo hijos y hermanos El “Abba” de Jesus (Mc 
14,36) fue entregado a nosotros entre sus manos, por eso nosotros 
tambien gritamos en el mismo amor del Espiritu “Abba, Padre” 
(Rom 8,15, Gal 4,6) Es el amor del Padre el que nos hace hijos en 
cl Hijo y hermanos en el Hermano» *' 


As1 pues, la explicacion de nuestro amor no es otra que el amor 
de Dios Trino Esta es su referencia esencial 32 


b) La relacion de la caridad con la fe y con la esperanza 


Aunque sea conocido de todos que la fe, la caridad y la esperan- 
za forman una unidad y son inseparables en la vida del cristiano, 
conviene plantear su relacion 

1) La importancia que la fe y la esperanza tienen en la existen- 
cracristiana La posicion que ocupan no puede desdibujarse por el 
subrayado que estamos dando a la caridad 


3 Lecino, M Misericordia entrañable 329 
Y Ct Alraro J «Actitudes fundamentales de la existencia cristiana» 456 458 


La fe, que cruza toda la Sagrada Escritura 33, tiene un gran prota- 
gonismo en el Nuevo Testamento y consecuentemente en la teolo- 
gla a) Esta muy presente en los sinopticos cuando Jesus la pide de 
forma insistente (Mt 17,20, 21,22, Mc 9,23, 11,23, Lc 12,28) y sin- 
tetiza en ella la predicacion sobre el Reino «convertios y creed en la 
Buena Nueva» (Mc 1,15) b) Tiene un relieve especial en san Pablo 
En el contexto paulino, la fe cristiana vive de la realidad del aconte- 
cimiento sal vifico (Gal 2,20, 1 Cor 15,12-17), creer es aceptar como 
verdadero el mensaje de la muerte y resurrección de Cristo, «el Se- 
ñor» (1 Cor 15,1-3 11, Rom 10,9-10, Gal 2,16) Esta adhesion al 
mensaje cristiano es tan fuerte que es calificada por san Pablo como 
«obediencia al Evangelio» Creer en Cristo es someterse a la justicia 
salvifica de Dios (Rom 10,3-4) Es la fe en la que el hombre recibe 
la gracia de la justificacion 24 c) En san Juan la fe trene unas conno- 
taciones peculiares se trata de la fe en el Hijo, hace referencia a la 
«vida eterna» «El que cree trene vida eterna» (Jn 3,15 16 36, 5,24, 
6,40 47), y expresa la existencia total como adhesion personal a 
Cristo * 

La espiritualidad le ha reconocido a la fe, y le reconoce, un papel 
fundamental e irrenunciable para la vida del cristiano ** Se subrayan 
estos aspectos a) La fe como respuesta integral a la autocomunica- 
cion de Dios Aunque en cierto sentido incluya la esperanza y el 
amor, la fe es una decision englobante de la persona, que se expresa 
en una actitud fundamental sobre la vida en todas sus dimensiones, 
y que debera ser mantenida a lo largo de los dias y de los años Ser 
fiel a esta decision de vida supone una referencia permanente a la fe 
b) La oscuridad de la fe Se da una fuerte tendencia espontánea a 
conseguir que la vida cristiana progrese de fe en claridad, pero el 
crecimiento del cristiano va de fe en fe (Rom 1,17) la oscuridad lo 
acompaña siempre El tema, que ha estado presente en la historia de 
la espiritualidad, tiene un exponente cualificado en san Juan de la 
Cruz, y no solo porque estudia la «noche de los sentidos» y la «no- 
che del espiritu», sino porque presenta la fe como noche oscura para 
el alma, esta noche la acompaña en el camino de la vida hasta el 
final 7 c) La abnegacion de la fe La vida de fe ha supuesto siem- 


Cf BuLImann, R , «Pistis», en GLNT X, 400 487, Duri acy, J, «Fe» en Voca 
bulario de teología biblica (Barcelona 1982), 327-335, De Bovis A JarGER, H, 
«Fov», en DSp V, 529-630, MalLLoT A «Fe», en Diccionario enciclopedico de la 
Biblia (Barcelona 1993) 605 620 

34M Cf ALFARO, J, ac 420 422, Gonzategz Faris, J |, Provecto de hermano 
508-521, Laparia, L F, Teología del pecado original y de la gracia 216 222 

35 Cf CarneviLa, V M,oc,50 70 

de Cf WrismavFR, J, Vida cristiana en plenitud 51-56, Ruiz SaLvaDOR F , Cami 
nos del Espiritu 52-83, Kasper W,oc 

«Luego claro esta que la fe es Noche oscura para el alma, y de esta manera la 
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pre no dejarse dominar por las impresiones, los meros sentimientos, 
los intereses egoístas, y dominar la situación interior. La terminolo- 
gía ha sido diversa —«apatheia» en la patrística griega, «pureza de 
corazón» en Occidente, «tranquilidad de espíritu» en la mística ale- 
mana del siglo x1v, «indiferencia» en san Ignacio de Loyola, «entre- 
ga a la voluntad de Dios» en la espiritualidad francesa—,; pero encie- 
rra un mismo contenido: la entrega confiada, más allá de los senti- 
mientos y de las impresiones, al Dios que se comunica. Esta 
autodisciplina es un aspecto esencial del camino de la fe. 

Junto a la fe está la esperanza, que debe ser subrayada con trazos 
llamativos en el momento actual de la sociedad. Hay urgencia por 
fundamentar la esperanza y proclamarla 3, 

La esperanza, que está muy presente en la Sagrada Escritura *, 
tiene un relieve especial en san Pablo. El punto central es la promesa 
de Dios cumplida en la resurrección de Cristo, participada en noso- 
tros por la «adopción filial» pero sin haber llegado todavía a la ple- 
nitud. El cristiano está salvado en la esperanza: «Porque nuestra sal- 
vación es en esperanza» (Rom 8,24); y esta tensión de la espera de 
la salvación futura es la dimensión más propia de la esperanza. Pero, 
además, «nuestra esperanza es Cristo» (1 Tim 1,1; Col 1,27; 2 Tim 
1,12; Ef 1,12; 3,12), porque en él comienza la nueva vida, y en él 
llegará a su plenitud (Rom 8,14-18; Ef 1,13-14; Gál 3,29). Y esta 
esperanza cristiana surge de la presencia del Espíritu en el corazón 
del creyente: «El Dios de la esperanza os colme de todo gozo y paz 
en vuestra fe, hasta rebosar de esperanza por la fuerza del Espíritu 
Santo» (Rom 15,13; cf. Rom 5,5; 8,23; Gál 5,5) %. 

La espiritualidad ha tenido y tiene muy en cuenta los contenidos 
esenciales de la esperanza para cultivarlos y para vivir de ellos *!. 


da luz, y cuanto más la oscurece, más luz la da de sí Porque cegando da luz» (25 3,4) 
«La noche será mi iluminación en mis delicias (Sal 138,11). Lo cual es tanto como 
decir en los delettes de mi pura contemplación y unión con Dios, la Noche de la fe será 
mi guía. En lo cual claramente da a entender que el alma ha de estar en timebla para 
tener luz para este camino» (2S 3,6). 

% Cf ALraro, J,ac, 420-426, Espeja, J, o c,257-286, DeLHAYF, Ph, Esperanza 
y vida cristiana (Madrid 1978), Lain ENTRALGO, P, La espera y la esperanza Historia 
del esperar humano (Madrid 1956), Ib , Antropología de la esperanza (Madrid 1978), 
Liganio, J B., «Utopia e esperanga cristá», en Perspectiva teológica 21 (1989) 179- 
197, MARDONES, J. M , Esperanza cristiana y utopias históricas (Madrid 1983), MoLT 
MANN, J., Teología de la esperanza (Salamanca 1977), Piana, G., «Esperanza», en 
NDE, 446-454, E Piromio, Alegres en la esperanza (Madrid 1979). 

Y Cf BuLTMANN, R, «Elpis», en GLNTU1, 522-536, DupLacy, J., «Esperanza», en 
Vocabulario de teología bíblica (Barcelona 1982), 290-295. 

40 Cf, ALFARO, J., ac ,423-425, Rovira Br1 LosO, 3 M, «Esperanza», en AA VV, 
CFC, 389-399, 

41 Cf Weismaver, J, o.c., 58-61, NicoLas, J H, «Espérance», en DSp 1V, 1208- 
1233, Ruiz SALVADOR, F., 0.€ , 52-83 
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Estos son: a) La confianza sin límites en Dios, que es mayor que 
cualquier obstáculo que pueda encontrarse a lo largo del camino 
(l Cor 1,7-8; Flp 1,20). b) La espera tensa de la salvación como 
participación del hombre, y del mundo por el hombre, en la gloria de 
Cristo, siguiendo esta linea de conducta: «Mantengamos firme la 
confesión de la esperanza» (Heb 10,23). c) El aguante paciente y 
perseverante («hypomoné») en las pruebas y en los sufrimientos 
(Heb 12,1-3). d) La audacia confiada («parresíia»), sostenida por la 
certeza del amor y del poder salvífico de Dios en Cristo (Heb 3,6; 
4,14-16; 10,19.31). Si la esperanza significa una tensión hacia lo que 
todavía está fuera de uno mismo y no está alcanzado, se comprende 
que a mayor cultivo de la vida espiritual, en la que los objetivos 
están más allá de nuestras fuerzas, la espera sea más intensa. 

2) La mutua implicación de la fe, la esperanza y la caridad 
entre sí. La tríada fe, esperanza y caridad aparece desde el comien- 
zo del cristianismo y permanece a lo largo de toda la historia de la 
teología. La tenemos en la introducción de la carta más antigua de 
san Pablo que conocemos: «En todo momento damos gracias a Dios 
por todos vosotros, recordándoos sin cesar en nuestras oraciones. 
Tenemos presente ante nuestro Dios y Padre la obra de vuestra fe, 
los trabajos de vuestra caridad, y la tenacidad de vuestra esperanza 
en Jesucristo nuestro Señor» (1 Tes 1,2-3; cf. 2 Tes 1,34; Col 1,3-5). 
Se le reconoce a esta tríada su servicio en la vida cristiana: «revista- 
mos la coraza de la fe y de la caridad, con el yelmo de la esperanza 
de la salvación» (| Tes 5,8). Resulta significativa la afirmación de 
| Cor 13,13: «Ahora subsisten la fe, la esperanza y la caridad, estas 
tres. Pero la mayor de todas ellas es la caridad». Para san Pablo toda 
la existencia cristiana se condensa en la fe, la esperanza y la cari- 
dad *. 

En la historia de la teología la tríada ha estado siempre presente, 
aunque su comprensión haya sido diversa según las épocas por las 
que ha atravesado la formulación del dogma. Su replanteamiento, 
siempre relacionado con la concepción de la gracia Y, ha sido cons- 
tante. 

Es necesaria la mutua interacción de la fe, la esperanza y la carl- 
dad; las tres están vitalmente unidas entre sí y no pueden entenderse 
adecuadamente por separado. Es verdad que está justificada una dis- 


2 Cf Scuuier, H, Nun aber blerben diese Dres Grundiss des christlichen Lebnes- 
vollzuges (Emstedeln 1971), 9 

+ Desde el siglo xt la escolástica ha denominado a la fe, a la esperanza y a la 
caridad «virtudes teologales», que definía como «habitos mfusos» Este planteamiento 
estaba relacionado con el de la «gracia habitual» La teología actual hace una nueva 
presentación de la gracia creada, en cuya realidad entran la fe, la esperanza y la caridad. 
Una síntesis de este cambio puede verse en ÁLEARO, a e, 466-472 
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tinción de términos y aun de conceptos: la fe mira hacia el pasado, 
es decir, hacia lo que Dios ha cumplido ya en Cristo; la esperanza, 
hacia el futuro; y el amor es comunión presente de vida con Dios. 
Pero las tres están vital e inseparablemente vinculadas: 


«No solamente porque la esperanza y la caridad participan del 
conocimiento propio de la fe; la fe y el amor, de la tensión hacia el 
futuro propia de la esperanza; la fe y la esperanza, de la comunión de 
vida que es propia de la caridad. Sino sobre todo porque en la reali- 
dad concreta de la existencia cristiana están siempre inseparable- 
mente unidas la fe, esperanza y caridad. No hay entre ellas ninguna 
prioridad de tiempo o de origen; no es posible creer sin esperar y 
amar, ni esperar sin creer y amar, ni amar sin creer y esperar. Más 
aún, entre la fe, esperanza y caridad hay mutua implicación inma- 
nente y hasta una prioridad mutua bajo diversos aspectos (“conocer” 
y “optar”). La opción, vitalmente implicada en el “asentimiento” de 
la fe, es una opción de esperanza y amor, la esperanza implica vital- 
mente el amor, y viceversa» *. 


3) Y, con todo, la primacía de la caridad. Al plantear la rela- 
ción entre la fe, la esperanza y la caridad, conviene dejar constancia 
de la primacía de la caridad tal como lo hemos visto al comienzo del 
capítulo. Se trata de una primacía de carácter teologal-cristológico, 
porque el cristiano participa de la comunión de vida de Cristo con 
Dios, y de carácter antropológico, por la profundidad dinámica del 
amor que orienta radicalmente toda la existencia cristiana. 


c) El amor a Dios y el amor al hermano. Su relación 


La insistencia en el amor al hermano es de siempre, porque es de 
la entraña del cristiano, y es también nueva, por su concreción histó- 
rica. El amor concreto al prójimo adquiere incesantemente en la his- 
toria, por necesidad, formas nuevas y distintas, según sean las situa- 
ciones históricas en las que las personas se encuentran. De ahí se 
explica la llamada de hoy, urgente e interpeladora, a favor del her- 
mano necesitado. Y surge una vez más la cuestión de la relación 
entre el amor a Dios y el amor al hermano: ¿De qué relación se 
trata? ¿Hay una unión tan estrecha que son inseparables? ¿Se da una 
identidad entre el amor de Dios y el amor a los hombres? 

1) Conviene tener presentes los textos en que se afirma una 
implicación mutua entre el amor a Dios y el amor a los hermanos: 


4 ALFARO, J., a.c., 455. 
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«Y el Rey les dirá: “En verdad os digo que cuanto hicisteis a uno 
de estos hermanos mios más pequeños, a mí me lo hicisteis”» (Mt 
25,40). 

«Si alguno dice: “Amo a Dios”, y aborrece a su hermano, es un 
mentiroso; pues quien no ama a su hermano, a quien ve, no puede 
amar a Dios, a quien no ve» (1 Jn 4,20). 

«Y hemos recibido de él este mandamiento: quien ama a Dios, 
ame también a su hermano» (1 Jn 4,21). 

«Y todo el que ama a aquel que da el ser ama también al que ha 
nacido de él» (I Jn 5,1). 

«En esto conocemos que amamos a los hijos de Dios: si amamos 
a Dios y cumplimos sus mandamientos» (1 Jn 5,2). 


2) El punto de partida es la referencia a Jesús, que vivió la au- 
todonación incondicional al Padre desde su filiación divina; y éste 
fue el nivel más profundo de su existencia. La entrega de su vida por 
los hombres estaba sostenida por el don total de sí mismo al Padre. 


En esta misma clave debe situarse al cristiano que, al «ser y vivir 
en Cristo», participa en la comunión de vida, también de amor, de 
Cristo con Dios. Esta es la relación más profunda de su existencia. 
Y de la comunión de vida con Cristo nace la fraternidad y la vida de 
fraternidad 4, Desde esta base deben plantearse el amor de Dios y el 
amor al hombre. 

3) Actualmente se insiste en afirmar la unidad inseparable entre 
el amor a Dios y el amor al prójimo. Existe interés porque esta uni- 
dad quede más y más reafirmada %, Y la explicación aparece senci- 
lla. Se puede afirmar que el amor a Dios implica en sí mismo el 
amor a los hombres, porque el hombre, al amar al Padre en Cristo, 
ama lo que Dios ama y como Dios ama. Según esto, el amor a Dios 
lleva en sí mismo implícito el amor a los hombres; y la razón de esta 
unión indivisible es más profunda que decir que el amor a Dios con- 
duce o dispone al amor del prójimo, y también que quien ama a Dios 
debe cumplir su mandamiento de amar al hombre. En el acto mismo 
de amar a Dios, se ama a los hombres amados por Dios: «Todo el 
que ama a aquel que da el ser ama también al que ha nacido de él» 
(1 Jn 5,1). 


45 Cf. supra cap. II1, 76-77, SCHNACKENBURG, R., «El amor fraterno como confir- 
mación de la comunión con Cristo y con Dios», en su obra El mensaje moral del Nuevo 
Testamento Il, 202-213. 

4 K. RAHNER ha jugado un papel importante en el tema con sus numerosos escritos; 
citamos: «El mandamiento del amor entre los otros mandamientos», en Escritos de 
Teología V (Madrid 1964), 481-502; «Sobre la unidad del amor de Dios y el amor al 
prójimo», en Escritos de Teología VI (Madrid 1969), 271-294; «Amon», en SM 1, 
114-133; 4mar a Jesús, amar al hermano (Santander 1983); «Der neue Auftrag der 
einen Liebe», en Glaube, der die Erde liebt (Freiburg 1966), 85-95, 
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Y a su vez el amor del prójimo implica el amor de Dios. El punto 
de partida es la valoración de la persona humana, que apunta mas 
allá del prójimo y va hacia el fundamento trascendente de su valor. 
Consecuentemente, en la aceptación del valor de la persona humana 
está implícita la aceptación de Dios; y en el amor al prójimo está 
implícito el amor a Dios. Este planteamiento se enriquece desde la 
encarnación de Cristo, porque en él «somos y vivimos». El amor 
cristiano es el reconocimiento del valor divino que la existencia hu- 
mana recibe de la encarnación de Cristo, y que incluye el amor a 
Cristo: «Cuanto hicisteis a uno de estos hermanos mios más peque- 
ños, a mí me lo hicisteis» (Mt 25,40.45). La inclusión solidaria de 
los hombres en Cristo funda la inclusión del amor a Cristo en el 
amor a los hombres *. Tiene pleno sentido la frase de san Agustín: 


«El que verdaderamente ama al hermano no puede no amar al mis- 
mo amor» 48, 


4) Cuestión distinta es si esta unión inseparable del amor a 
Dios y del amor a los hombres supone una identificación absoluta; 
nadie lo afirma, a no ser que se parta de un humanismo secularizado. 
El amor al prójimo no puede identificarse con el amor a Dios por la 
razón de que Dios no es el hombre ni un mero nombre de la trascen- 
dencia inmanente en el hombre. Dios, que es más que un hombre, 
infinitamente más, y es el fundamento personal absoluto de la tras- 
cendencia del hombre, debe ser amado en adoración. Aunque en el 
amor a Dios y en el amor a los hermanos se dé una mutua implica- 
ción, como acabamos de ver, la distinción dentro de esa unión inse- 
parable es evidente: «El amor a Dios es lo fundante y participado; el 
amor al prójimo, lo participante y fundado» ??. 


5) De esta forma, al mismo tiempo que se afirma la unidad de 
amor, queda superado todo reduccionismo. No cabe la absorción del 
amor del prójimo en el amor de Dios %; defecto que denunció santa 
Teresa: 


«Cuando yo veo almas muy diligentes a entender la oración que 
tienen y muy encapotadas cuando están en ella, que parece no se 
osan bullir ni menear el pensamiento porque no se les vaya un po- 
quito de gusto y devoción que han tenido, háccme ver cuán poco 
entienden del camino por donde se alcanza la unión y piensan que 


+ Cf. ALFARO, J., a.c., 458-463; GonzaLez Faus, J. 1., 0.c., 650-652; LaDARIa, L. F., 
o.c., 293-294; Rurz DF La Peña, J. L., El don de Dios, 386; W1isMAvER, J., 0.c., 65-66. 

* S. AcustiN, In 1. ep. Joh. tract. IX 10 (PL 35,2052). 

4 ALFARO, J., a.c., 461. 

3 Cf. Lvonner, S., «Amore del prossimo, amore di Dio, obbedienza ar comanda- 
menti», en Rassegna di teología 15 (1974) 174-186; lb., «L*amore del prossimo: 
pienezza della legge, alla luce delle interpretazion: dei Padri», en Rassegna di teología 
15 (1974) 242-256. 


IL. Naturaleza de la caridad 137 


allí está todo el negocio. Que no, hermanas, no; obras quiere el Se- 
for; y que si ves una enferma a quien puedas dar algún alivio, no se 
te dé nada de perder esa devoción y te compadezcas de ella; y SI 
tiene algún dolor, te duela a ti... Cuando os viereis faltas en esto, 
aunque tengáis devoción y regalos que os parezca habéis llegado ahí 
y alguna suspensioncilla en la oración de quietud —que algunas lue- 
go les parecerá que está todo hecho— crecdme que no habéis llega- 
do a unión y pedid a nuestro Señor que os dé con perfección este 
amor del prójimo y dejad hacer a Su Majestad» (5M 3,1 1-12). 


Tampoco cabe reducir el amor de Dios al amor del prójimo como 
si el cristiano, amando al prójimo, pudiera prescindir de una relación 
explícita con Dios: 


«En una religión de revelación el descanso en Dios tiene un va- 
lor en sí y no sólo en función de nuestras relaciones con los hom- 
bres: y esto porque Dios es Dios. Ignorar cl simple estar con Dios 
como con el amado, “sin hacer nada”, significa eliminar el núcleo 
mismo del cristianismo» *', 


d) La estructura de la caridad/amor 


A la altura de esta reflexión deben subrayarse algunos de los 
elementos integrantes más esenciales de la caridad/amor. 

1) Debe reconocerse la radicalidad del amor en la persona hu- 
mana, que llega a lo profundo de ella misma, como afirma K. Rah- 
ner: «La capacidad fundamental de amar es la estructura única, últi- 
ma de la persona, la que la expresa adecuadamente» *%. Y abarca a 
toda la persona, porque se ama con toda la persona. No existe una 
facultad del hombre destinada para amar; toda la persona es la que 
ama 5%, 

2) Consecuentemente, la caridad/amor es operativa y afectiva. 
Aunque sea esencialmente operativa («No todo el que me diga “Se- 
ñor, Señor”, entrará en el Reino de los Cielos, sino el que haga la 
voluntad de mi Padre celestial», Mt 7,21; «Pues en esto consiste el 
amor a Dios: en que guardemos sus mandamientos», Jn 5,2), no pue- 


51 Scuiti EeEECKx, E., Personale Begegnung mit Gott (Mainz 1964), 83, tomado de 
WEISMAYER, J., 0.c., 66. 

32 Ranner, K., «Teología de la libertad», en Escritos de teología Vl (Madrid 1969), 
222. 

$ Cf. Pikaza, X., Palabra de amor (Salamanca 1983), 13, describe así el amor: 
«Situado en perspectiva humana, amor es el movimiento de intensificación vital por el 
que un hombre, actuando con todas sus capacidades, se descubre y siente poscído, 
fecundado, ennoblecido y transportado por una realidad que le adviene y enriquece, le 
arraiga y le enajena desde fuera». 
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de reducirse a amar con obras: es también esencialmente afectiva, 
como se verá más adelante. 

3) La caridad/amor no puede entenderse sin amarse a sí mismo. 
Este punto ha sido conflictivo por culpa de planteamientos enfrenta- 
dos y contrapuestos a lo largo de la historia de la espiritualidad 
(«amor benevolentiae», amor desinteresado, frente a «amor concu- 
piscentiae», amor interesado; «eros» frente a «agape»; «amor a sí 
mismo» frente a «amor al otro» 34). Pero hoy se está llegando a una 
integración 55. En el amor la persona responde al bien descubierto 
como tal para ella; es decir, el amor es respuesta a un valor. No hay 
caridad sin amor a sí mismo. 

4) Pero la caridad/amor supera el amor a sí mismo mediante la 
benevolencia, el amor gratuito y desinteresado. Conviene subrayar 
que el amor interesado en cuanto tal no es caridad si no incluye la 
benevolencia o querer el bien del otro. La caridad, que cuenta con el 
amor a uno mismo, incluye esencialmente la benevolencia. Según 
esto, la caridad, que no es un «amor de benevolencia» porque inclu- 
ye el amor a sí mismo, se define como «amor con benevolencia», de 
la que no se puede prescindir %. 

Desde esta clave, se comprende que el dinamismo de la caridad 
lleve al cristiano a subordinar el amor de sí mismo al amor de Dios. 
Se trata de un amor que se confía, que se entrega al otro. 

5) Le es esencial a la caridad/amor el carácter de diálogo. No 
existe amor sin reciprocidad. El amor es dialógico. Lo encontramos 
en el amor de la Trinidad y en la relación de amor de cada una de las 
Personas divinas con el hombre. Desde la realidad de Cristo encar- 
nado («El Hijo de Dios se ha encarnado para que el hombre fuese 
divinizado») %” experimentamos que el amor nos «iguala» y que en 
Cristo es un hecho la reciprocidad de amor entre Dios y el hombre. 
San Juan de la Cruz afirma: 


«Esta pretensión del alma es la igualdad de amor con Dios, que 
siempre ella natural y sobrenaturalmente apetece, porque el amante 
no puede estar satisfecho si no siente que ama cuanto es amado... Por 
cuanto El alli le da su amor, en el mismo le muestra a amarle como 
de El es amada. Porque, demás de enseñar Dios allí a amar al alma 
pura y libremente sin intereses, como El nos ama, la hace amar con 
la fuerza que El la ama transformándola en su amor» (C 38,3-4; cf. 
C 28,1; 32,6). 


34 Puede verse una sintesis sobre el tema en K. RaHner, «Amon», cn SM l, 116-120. 

55 Cf. Ranner, K., a.c.; De Guib1, S., «Amistad y amor», en DT! 376-380; Haus- 
HERR, l., 0.c., 216-230; NyGRFN, A., Eros y agape (Barcelona 1969); Pikaza, X., 0.c. 

36 Cf. HAUSHERR, l., o.c., 227. 

37 Cf. supra cap 111, 67-68. 
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La reciprocidad es del todo necesaria también en la apertura uni- 
lateral del diálogo con los hombres, cuando no se encuentra en ellos 
una respuesta inmediata; en este caso será Dios, que ama siempre, el 
interlocutor que hará razonable la entrega amorosa. 

6) En este contexto se comprende que la caridad cristiana tenga 
un carácter universal y rechace la idea de selectividad, de preferen- 
cia y mucho más de exclusión. La comunión en Cristo supone la 
fraternidad real con todos los hombres, que debe vivirse con res- 
puestas concretas. El carácter universal de la caridad adquiere su 
garantía en el comportamiento fraterno con las personas que se cru- 
zan en la vida de cada día. 

7) La libertad está siempre presente en el amor. Si la libertad es 
la facultad de autodeterminarse en orden al fin, y el fin es el amor en 
Cristo, la libertad está garantizada desde el momento en que la per- 
sona se realiza en el amor de Dios. Desde esta clave se puede afir- 
mar que nunca se es tan libre como cuando se responde con amor a 
la oferta de amor en Cristo. 

8) El gozo acompaña siempre al amor; y no puede ser de otra 
manera. La alegría profunda, la esperanza, la visión positiva de la 
vida son las fieles compañeras, aun en medio de las dificultades, de 
la caridad/amor. 

Cerramos el estudio que de forma esquemática hemos hecho de 
la naturaleza de la caridad/amor en nosotros. Los objetivos han sido: 
la cualificación de la caridad desde el «ser y vivir» en Cristo, su 
presencia activa en todas las dimensiones de la persona cristiana y la 
relacionalidad propia del amor en Cristo. 


TIIl.. LA AFECTIVIDAD EN LA CARIDAD 


Dentro del capítulo dedicado a la caridad/amor abordamos en 
apartado distinto el estudio de la afectividad. Pero ¿tiene tanta im- 
portancia? ¿No es lo mismo hablar de afectividad que hablar de ca- 
ridad? Si subrayamos la afectividad dentro de la caridad cristiana es 
por las siguientes razones: 

a) Por no desnaturalizar la caridad. Aunque la caridad es ope- 
rativa por naturaleza, también es esencialmente afectiva; y, conse- 
cuentemente, marginar la afectividad de la caridad sería desnaturali- 
zar la misma caridad. Si es urgente subrayar y potenciar actualmente 
el compromiso operativo de la caridad, en la misma medida, al me- 
nos, debe potenciarse su dimensión afectiva. 

b) Por responder al objetivo de la teología espiritual, que es la 
vida cristiana en la persona concreta. Plantear la vida cristiana en lo 
íntimo de la persona implica entrar en su afectividad. Esta incidencia 
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en lo profundo de la persona es absolutamente necesaria si mantene- 
mos que la espiritualidad es la estructuración de toda la persona des- 
de la vida teologal o desde la vida en Cristo 3. 

c) Porque es una exigencia urgente del momento alimentar y 
orientar la afectividad del cristiano en el proceso de su vida espiri- 
tual. Existe una necesidad, que en muchos casos es consciente, de 
que se fomente la afectividad en la vida espiritual. La explicación de 
la buena acogida que están teniendo los escritos teológico-espiritua- 
les de carácter afectivo, más o menos acentuado, puede ser la de que 
responden a dicha necesidad. Pero existe, además, la necesidad de 
orientar la afectividad en las distintas etapas del proceso cristiano. 
Esta educación de la afectividad, que es fundamental para la espiri- 
tualidad, es por lo mismo tarea de la teología espiritual. 

d) Y no se trata solamente de que la afectividad sea un compo- 
nente más que debe ser integrado en la unidad de la persona, sino, 
sobre todo, de que la caridad/afectividad sea el factor integrador de 
la persona cristiana. Se plantea la estructuración de la persona cris- 
tiana desde la caridad/amor/afectividad. 


1. Descripción de la afectividad 


No resulta fácil. Aunque nos hallamos inmersos en una cultura 
en la que la afectividad es omnipresente, sin embargo no se prodiga 
como tema de estudio 3, 

Partimos de una definición genérica de la afectividad diciendo 
que es «la resonancia activa, en la conciencia del hombre, de la rela- 
ción existencial con el ambiente y de su estado vital» %. Se habla de 
resonancia porque el hombre se percibe como viviente y es receptivo 
en la confrontación con el ambiente; pero es una resonancia activa 
porque se da en una persona con capacidad de reacción. Estas reac- 
ciones pueden ser diversas: emociones (temor, simpatía, turbación), 
sentimientos (amistad, admiración, odio, etc.) y pasiones. También 
se define la afectividad como «aptitud o capacidad de sentir y pro- 
mover los afectos» *!, 


3% Cf. supra cap II, 36-38. 

5% No aparece el artículo «Afectividad» en los recientes diccionarios de teología, de 
teología mterdisciplimar, de teología moral y de teología espiritual, exceptuando un 
breve trabajo de PrrsENTI, G, «Afectividad», en DE, 54-57. El DSp no estudia direc- 
tamente la afectividad, pero muchos de sus puntos los trata bajo el termino Passions * 
SOLIGNAT, A., «Passions et vie spirituelle», en DSp XII, 339-357. Pero hay que reco- 
nocer que en los diccionarios ha aumentado el estudio del «Amor» y de la «Amistad». 

$ BERNARD, CH. A., Théolog:re affective, 23 

$1 PRrEsENTI, G., a.c., 54. 
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Junto a la afectividad psico-orgánica y la afectividad superior, 
que hace referencia a la atracción hacia lo estético, hacia un ideal, 
está la afectividad espiritual. Si mantenemos que la afectividad es la 
resonancia activa en la conciencia de la relación del hombre con el 
ambiente que le rodea y que le permite vivir, y aceptamos por la fe 
que Dios no sólo existe sino que nos comunica su vida, «somos y 
vivimos en Cristo», nos encontramos ante una afectividad espiritual 
en sentido estricto. El punto radical de la afectividad espiritual está 
en la participación de toda la persona, desde todos sus niveles, de la 
«vida en Cristo» %, 

Debe subrayarse la complejidad de la afectividad de la persona 
cristiana. Si la contemplamos desde la participación de la vida de 
Dios, se comprende que a una vida divina participada le corresponda 
un orden afectivo especifico, como lo indica san Pablo: «El fruto del 
Espíritu es amor, alegría, paz, paciencia, afabilidad, bondad, fideli- 
dad, mansedumbre, dominio de si» (Gál 5,22-23). Pero si la vemos 
desde la fragilidad de la persona concreta, se advierten fácilmente 
movimientos afectivos diversos y hasta encontrados, como la acep- 
tación de la realidad de ser hijos en el Hijo y el temor a nuevas 
exigencias del Espiritu. 


2. La afectividad en la Escritura 


Ante la imposibilidad de abarcar todo el tema, el objetivo de esta 
presentación es la toma de conciencia de que una de las claves de la 
revelación de Dios es el amor/afectividad. La terminología afectiva 
se hace presente en la Escritura por doquier. 


a) En el Antiguo Testamento 


La cercanía de Dios en el Antiguo Testamento es el punto de 
partida de la relación de Dios con el hombre, que culmina en la 
Alianza. En la experiencia de la Alianza se comprende el vocabula- 
rio afectivo aplicado a Dios, y no en el contexto de un discurso es- 
peculativo, que lo denunciaría sin más como antropomorfismo %, En 
este contexto de la Alianza señalamos: 


2 Cf. BERNARD, CH. A., Teologia spirituale, 209-212, lo.. «Symbolisme et cons- 
cience affective», en Gr 61 (1980) 421-447 

6 Cf las dos obras de HerscHEL, A , Die Prophetie (Cracovia 1936) y The Prop- 
hets (New York 1962), consideradas importantes para el estudio de la afectividad en 
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($ 
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1) El amor paterno-maternal de Dios con su pueblo %. Citamos 
a modo de ejemplo estos entrañables textos: 
Yahveh elige con amor de preferencia a Israel: 


«Ahora, pues, escucha, Jacob, siervo mío, Israel a quien yo elegí. 
Así dice Yahveh que te creó, te plasmó ya en el seno y te da ayuda: 
“No temas, siervo mío, Jacob, Yesurun a quien yo elegí”» (Is 44, 
1-2). 


Cuida de su pueblo con ternura de madre: 


«Yo enseñé a Efraím a caminar, tomándolo por los brazos, pero 
ellos no conocieron que yo cuidaba de ellos. Con cuerdas humanas 
los atraía, con lazos de amor, y era para ellos como los que alzan a 
un niño es su mejilla, me inclinaba hacia él y le daba de comen» 
(Os 11,3-4). 


Tiene misericordia con su pueblo: 


«¿Cómo voy a dejarte, Efraím, cómo entregarte, Israel? ¿Voy a 
dejarte como a Admá, y hacerte semejante a Seboyim? Mi corazón 
está trastornado, y a la vez se estremecen mis entrañas» (Os 11,8). 


Seguirá amándole con un amor mayor que el de una madre: 


«Pero dice Sión: “Yahveh me ha abandonado, el Señor me ha 
olvidado”. “¿Acaso olvida una mujer a su niño de pecho, sin compa- 
decerse del hijo de sus entrañas? Pues aunque ésas llegasen a olvi- 
dar, yo no te olvido”» (Is 49,14-15). 


2) El amor esponsal de Dios para con su pueblo Israel %. Yah- 
veh con amor gratuito toma por esposa a Israel en el desierto, a la 
salida de Egipto (Ez 16,3-14). Recuerda con nostalgia la dicha de los 
desposorios («Así dice Yahveh: De ti recuerdo tu cariño juvenil, el 
amor de tu noviazgo; aquel seguirme tú por el desierto, por la tierra 
no sembrada», Jer 2,3). Gusta la amargura de la infidelidad y de la 
prostitución (Os 2,4-7; Jer 2,20.23-25). Aparece con fuerza la queja 
de Yahveh (Jer 2,6-7.13); el amor celoso acarrea el castigo (Os 2,8- 
9; Jer 3,12-13; Ez 16,42); pero al fin prevalece la misericordia: 


$ Cf. IpaÑez ARANa, A., «La misericordia de Dios en el Antiguo Testamento», en 
Surge 41 (1981) 272-286. 

$5 Cf. IBÁÑEZ ARANa, A., «El tema del matrimonio de Dios con Israel en el Antiguo 
Testamento», en Lumen 9 (1960) 404-426. 
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«Por un breve instante te abandoné, pero con gran compasión te 
recogeré. En un arranque de furor te oculté mi rostro por un instante, 
pero con amor eterno te he compadecido» (Is 54,7-8). 


Del amor compasivo surge el nuevo matrimonio: 


«No se dirá de ti jamás “Abandonada”, ni de tu tierra se dirá 
jamás “Desolada”, sino que a ti se te llamará “Mi Complacencia”, y 
a tu tierra, “Desposada”. Porque Yahveh se complacerá en ti, y tu 
tierra será desposada. Porque como se casa un joven con doncella, se 
casará contigo tu edificador, y con gozo de esposo por su novia se 
gozará por ti tu Dios» (Is 62,4). 


3) El amor de Dios amigo. La garantía de la relación de Israel 
con Yahveh es la amistad que Dios sella con Abraham: «Y tú, Israel, 
siervo mío, Jacob, a quien elegí, simiente de mi amigo Abraham» (Is 
41,8). También se expresa la relación especial que Yahveh tenía con 
Moisés por medio de la terminología afectiva de la amistad: «Yah- 
veh hablaba con Moisés cara a cara, como habla un hombre con su 
amigo» (Ex 33,11). 


b) En el Nuevo Testamento 


El amor en el Nuevo Testamento incluye también la nota afecti- 
va. Pero esta nota de afectividad adquiere una profunda cualificación 
en el amor de Jesucristo, desde el que se entiende el amor cristiano. 

1) El término «agape», que se utiliza en el Nuevo Testamento 
con preferencia sobre otros términos que acentúan más el deseo y la 
pasión, también incluye la dimensión afectiva: la complacencia, una 
satisfacción habitual, un estar contento, una paz y una felicidad, co- 
mo acabamos de verlo más arriba. Pero la afectividad de la caridad 
depende, además, de otras circunstancias en las que se vive el amor. 

2) La autodonación de Jesús al Padre a favor de los hombres 
descansa en la relación entrañable del Hijo encarnado con el Padre. 
Así nos lo revelan la expresión Abbá en labios de Jesús (Me 
14,36) % y la presentación que el Padre hace del Hijo: «El amado», 
«en quien me complazco» (Mc 1,11; Mt 17,5). La respuesta de Jesús 
al amor del Padre se hará patente en la entrega: «Ha de saber el 
mundo que amo al Padre» (Jn 14,31). 

3) Dios se muestra «amable» para el hombre en Cristo. La 
creación no es suficiente para manifestar la «amabilidad» de Dios 
porque no nos lo presenta dándose, y, como consecuencia, la res- 


é* Cf. JrrEmMIAs, J., Abba y el mensaje central en el Nuevo Testamento, 65-73. 
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puesta del hombre al Dios Creador es de reverencia y de adoración, 
pero no de un afecto personal. Dios se nos revela como caridad en 
Cristo. 

4) La relación de Jesús con los discípulos es un capítulo impor- 
tante para captar la afectividad en el amor. Jesús acoge a los apósto- 
les después de sus primeros trabajos apostólicos y se preocupa de su 
descanso (Mc 6,30-31); les descubre la relación de intimidad que 
tiene con ellos, que se manifiesta en la comunicación del conoci- 
miento del Padre, lo más querido para él: «A vosotros os he llamado 
amigos, porque todo lo que he oído a mi Padre os lo he dado a 
conocer» (Jn 15,15; 17,26). En la experiencia pascual adquieren un 
relieve especial el perdón y el compartir la mesa, dos realidades car- 
gadas de intimidad afectiva (Lc 24,30.36-43; Jn 21,9-14). Son elo- 
cuentes las reacciones apasionadas de los discípulos ante el Señor: 
Pedro se echa al agua al reconocer al Señor (Jn 21,7); Pedro, Juan y 
María Magdalena corren al sepulcro (Jn 20,3-10); y María se lanza a 
abrazar a Jesús (Jn 20,17). Es un gran testimonio de amor afectivo el 
diálogo de Jesús con Pedro a base de la pregunta: «¿Me amas más 
que éstos?» «¿Me quieres?» (Jn 21,15-17). 

$5) Jesús presenta el amor del Padre con rasgos pronunciados de 
afectividad en las parábolas del «hijo pródigo» y de la «oveja perdi- 
da» (Lc 15,11-32; 4,7). 

6) Son muchos los textos de las cartas de san Pablo que realzan 
con sus expresiones la afectividad en el amor: 


«Y es justo que yo sienta así de todos vosotros, pues os llevo en 
mi corazón, partícipes como sois todos de mi gracia, tanto en mis 
cadenas como en la defensa y consolidación del Evangelio. Pues tes- 
tigo me es Dios de cuánto os quiero a todos vosotros en el corazón 
de Cristo Jesús» (Flp 1,7-8). «Por tanto, hermanos míos queridos y 
añorados, mi gozo y mi corona, manteneos así firmes en el Señor, 
queridos» (Flp 4,1; cf. 4,10.17-21; Ef 6,21-24; 1 Cor 13,1ss). «¡Co- 
nintios!, os hemos hablado con toda franqueza; nuestro corazón se ha 
abierto de par en pan» (2 Cor 6,11). «Dadnos lugar en vuestros cora- 
zones» (2 Cor 7,2.5-6). «Celoso estoy de vosotros con celos de 
Dios» (2 Cor 11,2.29). 


3. La afectividad en la historia del cristianismo 


La presencia permanente de la afectividad en la vida del cristiano 
queda fuera de duda al ser un elemento esencial de la caridad. Pero 
la valoración de la vida afectiva ha tenido sus variaciones. Desde 
una posición más bien negativa de los padres del desierto, influen- 
ciados por un estoicismo práctico, se pasó al florecimiento de la teo- 
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logia afectiva en la alta Edad Media. La vida afectiva quedó luego 
oscurecida por la teología más racionalizada y más tarde por la mo- 
ral kantiana. Una nueva valoración de la afectividad ha sido fruto del 
psicoanálisis, de la escuela fenomenológica y de la mentalidad post- 
moderna actual. Dentro de esta amplia panorámica seleccionamos 
estos puntos: 

a) Para una valoración de la vida afectiva del cristiano a lo lar- 
go de los siglos están a nuestro alcance los comentarios y homilías 
que se han escrito del Cantar de los Cantares. Tenemos a Orígenes, 
san Gregorio de Nisa, san Gregorio Magno, san Bernardo, Guiller- 
mo de Saint-Thierry. Añadimos santa Teresa de Jesús con «Medita- 
ciones sobre los Cantares» y san Juan de la Cruz con el «Cántico 
espiritual». La lectura de las aportaciones de cada uno de los autores 
a los distintos versiculos del Cantar deja al descubierto la hondura y 
la actualidad de la vida afectiva de quien vive en Cristo %”. 

b) Es obligada la referencia al siglo XI1, en el que nació lo que 
ha venido a llamarse espiritualidad afectiva. Esta época se caracteri- 
za por grandes personalidades de la vida cristiana. San Bruno, del 
que arranca la importancia de la afectividad en la espiritualidad car- 
tujana; san Anselmo; san Bernardo, calificado por Gerson como el 
fundador de la via afectiva; Guillermo de S. Thierry; Hugo y Ricar- 
do de San Victor; y otros más. 

Esta época de primacía de la teología sapiencial coincidió con 
una irrupción fuerte de la teología especulativa. Mientras la teología 
sapiencial seguía el comentario exegético, dejando aflorar la interio- 
ridad personal del maestro, el discurso teológico atendía a las 
«Quaestiones disputatae», relacionadas con la filosofía y con otras 
ciencias. Al tratar el texto sagrado, lo hacía de forma objetiva, elimi- 
nando el coeficiente afectivo y personal del testimonio. Pero tam- 
bién en este caso la teología era considerada un ejercicio personal 
del intellectus fidei, y no se alejaba de la vida espiritual %. Aspecto 
importante para el estudio actual de la teología. 

Aquella espiritualidad se caracterizaba por la contemplación 
afectiva según el espíritu de la época, y sus rasgos son %: 1) La 
comprensión desde la experiencia, partiendo de que se puede vivir 
una experiencia de la cercanía de Dios aunque no se pueda llegar a 
verlo ni a comprenderlo adecuadamente. 2) La sabiduría con frui- 
ción: una «sabiduria» que trasciende la ciencia de las cosas de Dios 
y «paladea» a Dios. 3) El conocimiento por el amor: solamente el 


$7 Una aproximación de estas aportaciones a cada uno de los versículos la ofrece 
B. ArmiNjoN, La cantata de amor. Lectura continua del Cantar de los Cantares 
(Medellín). 

$ Cf. BERNARD, CH. A., Teologia spirituale, 55. 

é* Cf. DECHANET, J. M., «La contemplation au XII" siécle», en DSp IL, 1948-1966. 


146 C.5. La caridad/amor en la persona cristiana 


amor puede llegar al conocimiento de las realidades divinas que so- 
brepasan el conocimiento fruto de la inteligencia, aun ayudada por la 
gracia. Los autores repiten mucho que el «amor es intelección». 

c) En nuestro momento actual se ha tomado conciencia de la 
importancia que tiene la esfera afectiva en la vida humana y de su 
incidencia en el comportamiento. El influjo del psicoanálisis, de la 
escuela fenomenológica y de la mentalidad de la postmodernidad 
está creando una nueva sensibilidad para con la afectividad. El tema 
tiene hoy una fuerte resonancia en todos, también en la vida espiri- 
tual de los cristianos y de los cristianos consagrados. Pero es tam- 
bién el momento en el que se pide una adecuada valoración de la 
afectividad, con su correspondiente cultivo. 


4. El porqué de la vigencia de la afectividad hoy 


A esta pregunta respondemos con las siguientes consideraciones: 

a) La afectividad es imprescindible como integradora de la 
unidad de la persona. Es un principio psicológico y espiritual el de 
la integración de la persona en unidad. No debe tener cabida un dua- 
lismo que destruya a la persona; y, por lo tanto, es urgente la inte- 
gración de los elementos que en ella se presenten como dispares. 
Para ello se requieren como datos previos el conocimiento y la valo- 
ración de todos los elementos de la persona: los impulsos emociona- 
les, el mundo de los sentimientos, la sexualidad, el cuerpo, los valo- 
res del espíritu, la vida en Cristo. Pero el factor integrador de todos 
ellos está en la caridad/amor/afectividad. La unidad de la persona es 
un valor irrenunciable. 

b) Es insuficiente la presentación de la caridad-operatividad. 
Aunque siempre se haya definido y se defina al cristiano por la cari- 
dad, también ha existido y existe el peligro de despojar a la caridad 
de su componente afectivo y reducirla a la simple observancia de los 
mandamientos, o a la respuesta a un proyecto de vida, susceptible de 
cambio según las apreciaciones personales, al servicio de los demás. 
Pero la caridad, como acabamos de verlo, también es esencialmente 
afectiva; no es algo especulativo o apreciativo, es amor afectuoso. 

c) Es insuficiente el compromiso sin la gratuidad. Está muy 
generalizada la búsqueda de cómo superar la antinomia entre el 
compromiso y la gratuidad. Ambos son esenciales al cristianismo; 
pero, cuando se trata de conjugarlos, se llega a concepciones muy 
diversificadas de la vida cristiana en puntos tan fundamentales como 
el planteamiento religioso de una vida cristiana, los valores de la 
vida, la vocación y la pastoral, según se potencie la gratuidad o el 
compromiso. La diversificación puede degenerar en deformación 
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cuando la potenciación del compromiso o de la gratuidad sea tan 
exclusiva que se cierre al otro término del binomio. Están a la vista 
personas, vocaciones, actividades pastorales definidas por el acento 
más o menos agudo del compromiso o de la gratuidad. 

La solución está en la relación entre ambos, dando por supuesto 
que la gratuidad incluye en sí misma la experiencia afectiva 7%. Pero 
esta relación es algo más que una yuxtaposición de compromiso y de 
gratuidad; supone una relación de integración, según la cual la gra- 
tuidad está presente en el compromiso, y, a su vez, el compromiso 
esté presente en la gratuidad, hasta llegar a que la gratuidad sea 
compromiso, y el compromiso sea gratuidad. 

d) Es insuficiente el planteamiento del cristianismo desde la 
mera ética. Es defectuoso insistir de forma casi exclusiva en las 
actitudes y en el comportamiento que el cristiano debe tener según el 
Evangelio. En este caso, el resultado se valoraría sólo desde el cum- 
plimiento. Y ante esta tendencia, siempre presente, de «eticizar» la 
vida cristiana, se subraya que el cristianismo se caracteriza por el 
DON de ser hijos en el Hijo. Este planteamiento incluye en sí mismo 
una nueva relación, necesariamente afectiva, con Dios, cuyo cultivo 
plantea las cuestiones del proceso de la afectividad en la relación 
con Dios y de la afectividad en la oración. 

e) Es insuficiente el planteamiento del cristianismo como mero 
seguimiento de Jesús. Subrayamos el mero seguimiento, que en- 
tendemos como un seguir a Jesús desde uno mismo, buscando imi- 
tarle, seguir sus huellas, copiar sus actitudes y vivir su estilo de vida; 
pero todo desde uno mismo. Pero la verdad es otra: no seguimos a 
Jesús para hacernos hijos, sino que le seguimos siendo ya en él hi- 
jos. En el seguimiento debe estar siempre presente la afectividad de 
hijo. 

f) Es insuficiente el conocimiento racional sin la afectividad. 
Aunque es verdad que el amor en un primer momento necesita el 
conocimiento del objeto según 21 principio «Nihil volitum quin prae- 
cognitum» (nada es amado si no es previamente conocido), en un 
segundo momento se invierten los términos, y no hay nuevo conoci- 
miento si no se ama. Para el conocimiento profundo de las personas 
y de Dios es del todo necesario el amor: 


«Cuando la inteligencia, al final de sus esfuerzos, todavía queda 
fuera, el amor dice: Yo, Yo mismo entraré» ”'. 


7% Cf. infra cap. VIII, 227; IX, 263-264. 
11 RuysBROoEcK, J., Ornamento de las Bodas Espirituales, tomado de ARMINJON, B., 
O.c., 7. 
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El estancamiento en el conocimiento de las personas puede ind1- 
car una paralización afectiva 

Se sobreentiende que el amor esta necesitado de lucidez El 
amor, que debe procurar el bien de la persona, debe preguntarse por 
el bien objetivo de ella, porque con mucha afectividad y con muy 
buena voluntad puede prestarse un mal servicio a la persona amada 

g) La caridad/amor/afectividad es la que estructura la persona 
cristana Es el punto álgido al que se llega, despues del recorndo 
que hemos seguido Este ha sido el itinerario El punto de partida fue 
el planteamiento de la caridad en la perfeccion de la persona, a con- 
tinuacion, el estudio de la naturaleza de la caridad con todas sus 
implicaciones, siguio la reflexión sobre la afectividad dentro de la 
caridad/amor, para terminar encomendando a la caridad/amor/afectr- 
vidad la estructuracion de la persona ?? 


1 Cf mfra cap 1X, 265-270 
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No se trata de cubrir las lagunas que otras publicaciones hayan 
podido dejar sobre la oración, porque se puede afirmar que de la 
oracion se ha escrito todo ' 

Si seguimos escribiendo acerca de ella es para ser coherentes con 
lo que venimos tratando Al desarrollo de la vida cristiana y de la 
vida espiritual que estamos presentando le corresponde un plantea- 
miento de oración 


! Entre las muchas obras que se han publicado de la oracion en los ultimos años, 
citamos AA VV, La oracion hoy (Bilbao 1977), AA VV , La oracion del corazon 
(Bilbao 1987), BaLiester, M, Oracion profunda Camino de integracion (Madrid 
1979), BernarD, CH A, oc, Ip, «La preghiera», en su obra Teologia spirituale 
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Cuando ahora hablamos de la oración queremos salir al paso de 
unas necesidades concretas que descubrimos: 


1) La toma de conciencia de la relación necesaria que existe 
entre el planteamiento concreto de vida cristiana, razonado teológi- 
camente o no, y la oración. A cada planteamiento de vida cristiana le 
corresponde un tipo concreto de oración. Este principio puede apli- 
carse tanto a los planteamientos teóricos como a los existenciales. 
De hecho, por la oración que se vive puede deducirse la vida cristia- 
na que se proyecta y se practica; y también a la inversa, ¿Qué es, 
pues, lo primero: la oración, que configura la vida cristiana; o el 
estilo de vida cristiana, que condiciona el planteamiento de la ora- 
ción? Lo que está claro es que la oración no es un sobreañadido a la 
vida cristiana. 


2) La necesidad de plantear la oración desde la identidad del 
ser cristiano. Se trata de que se vea a la oración como integrante de 
la misma identidad cristiana. Las implicaciones de este principio son 
importantes. A titulo de ejemplo adelantamos dos consecuencias: de 
esta manera se garantiza la correcta presentación de la oración al 
entroncarla en la identidad del cristiano, y se facilita también su 
aceptación, al verla como esencial al ser cristiano: «Faltando la ca- 
pacidad de orar, del cara a cara filial con Dios, nada hay cristiano 
que ofrezca garantías de autenticidad» ?. 


3) Se impone el realismo en el tratamiento que hagamos de la 
oración. Se trata de plantear la oración en la persona que ora. Si no 
hemos concebido el estudio de la espiritualidad concreta al margen 
del sujeto, tampoco podemos hacerlo al estudiar la oración. Resulta 
obligado contemplar la oración en el sujeto orante. 


4) Es necesaria una clarificación de lo que es la oración cristia- 
na. Ante planteamientos tan diversos que se hacen actualmente de la 
oración desde otras religiones y también dentro del mismo cristianis- 
mo, conviene definir la oración cristiana. 


5) Resulta urgente la motivación de la oración. Podemos saber 
mucho de la oración, pero nos sobra todo si no oramos. Son muchos 
los factores que pueden motivar la oración; pero su motivación últi- 
ma está más allá de las claridades intelectuales, es obra del Espíritu. 
Al mismo tiempo que estudiamos la oración debemos pedir con in- 
sistencia: «Señor, enséñanos a orar». 

Después de señalar el campo en el que pensamos movernos, es 
fácil precisar los objetivos concretos de este estudio de la oración: 


? Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 286, quien, a su vez, cita a H. U. von BAL1HASAR, Sólo 
el amor es digno de fe (Salamanca 1971), 101: «Quien no conoce el rostro de Dios por 
medio de la contemplación, no lo podrá conocer en la acción, aunque se le ilumine en 
el rostro de los humillados y oprimidos». 
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a) Clarificar lo que es la oración cristiana saliendo al paso de 
los prejuicios y reparos que actualmente se presentan. 

b) Fundamentar la oración en la identidad cristiana. La antro- 
pología cristiana, el ser hijos en el Hijo, determina la oración cris- 
tiana. 

c) Tluminar el camino de la oración del cristiano y abrirle nue- 
vas perspectivas. No basta responder al problema de la oración que 
no se hace, sino que se necesita responder al problema de la oración 
que se hace, pero que no sabe seguir. En el momento de la duda y 
del discernimiento tiene sentido la mistagogía de la oración. El pro- 
ceso de la vida cristiana va de la mano de la oración. 

d) Motivar la oración. Conocedores de esta necesidad, realiza- 
mos esta aportación con el fin de motivar la oración. Entramos en la 
colaboración con el Espíritu, que tiene la función principal en la ora- 
ción cristiana. 


1. Aproximación al hecho de la oración: 
una situación contradictoria 


Antes de entrar directamente en el estudio de la oración conviene 
que explicitemos el contexto en el que nos movemos. ¿Qué valora- 
ción existe hoy de la oración? ¿Qué tipo de oración se da? ¿Resulta 
fácil hablar de la oración? ¿Cuáles son las dificultades más signifi- 
cativas? 

Adelantamos en parte la respuesta al afirmar que nos encontra- 
mos ante una situación contradictoria: de aceptación y, al mismo 
tiempo, de marginación de la oración. 


a) Se acepta la oración 


Enumeramos una serie de datos que nos hablan de la aceptación 
que hoy tiene la oración 3, 

La oración es actualmente un tema al menos respetado. El anun- 
cio de un tema de oración no encuentra ningún tipo de enfrentamien- 
to, y halla en un amplio sector de los cristianos una buena acogida. 
Hoy resulta fácil hablar de la oración porque se sabe que, además de 
ser un tema de actualidad, incide en lo íntimo de la persona. 


3 Al estar tan relacionadas la espiritualidad y la oración, el momento de la valora- 
ción de la oración coincide con el de la espiritualidad. Y por esta razón remitimos al 
cap. Il, donde se presentan con detalle los datos que hay a favor de la espiritualidad. 
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Se repiten los encuentros de oración —retiros y jornadas de ora- 
ción— organizados por los distintos grupos de vida cristiana. Resul- 
ta común que estos grupos cuenten con algún encuentro dedicado a 
la oración. 

La experiencia de «desierto», que se ha introducido desde los 
Ejercicios espirituales y desde las jornadas o encuentros de oración, 
se propaga poco a poco y se repite con frecuencia. 

La estancia de fines de semana o de varios días en los Monaste- 
rios es frecuente. Todos los Monasterios, porque la demanda existe, 
están haciendo esfuerzos por atenderla. 

Permanece abierta la oferta de cursillos sobre técnicas y métodos 
de oración. 

Además de la demanda actual, que va en aumento, de los «Ejer- 
cicios de mes», está el dato de la nueva experiencia de los «Ejerci- 
cios Espirituales en la vida corriente» 1, 

Está a la vista que la literatura que existe sobre la oración es 
abundante. La oferta se inclina por una literatura que sea testimonial 
y que, a su vez, sirva de ayuda para orar. 

Señalamos, por fin, el hecho de que la valoración y la práctica de 
la oración no están circunscritas a un área geográfica peculiar, sino 
que es un hecho general de todos los pueblos *; ni tampoco se pre- 
senta como exclusivo de una edad o de un tipo de vida cristiana, sino 
que abarca a toda edad y todo tipo. 


b) Se margina la oración 


Pero hay situaciones en las que de hecho la oración queda fuera 
de la vida. 

1) Existen reparos a la oración. Aunque los reparos suelen 
ser fundamentalmente los mismos, sin embargo en cada época tienen 
sus matices. También debe tenerse presente que la formulación de 
los reparos y su defensa son en parte justificación y en parte denun- 
cia; no son sólo justificación, ni tampoco sólo denuncia. Señalamos 
los reparos que actualmente tienen mayor eco: 


$ Cf. Arana, G., Compañeros de Jesús. Ejercicios Espirituales en la vida corriente 
(Bilbao 1991); LañorDAa, J. M., Ejercicios espirituales a domicilio (Madrid 1990); 
RIERA 1 FIGUERAS, F., Ejercicios Espirituales en la vida ordinaria para comunidades de 
laicos (Santander 1990). 

3 Cf AA.VV., «El renacer de la oración en nuestro tiempo», en Concilium 179 
(1982) 408-438, para conocer la situación de la oración en los distintos países al 
comienzo de los 80. En el momento actual, si es un dato llamativo la abundancia de 
sectas en los países del «primer mundo» en las que ocupa la oración un lugar principal 
(cf. cap. IL, 26), no es menos revelador el dato de la oración en los países del Este 
después de liberarse del dominio de un materialismo ateo. 
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El subjetivismo de la oración. Se la acusa a la oración de des- 
cansar en la proyección de los propios deseos buscando la respuesta 
que interesa. Se la respeta como asunto privado, pero se le niega 
objetividad. Es la objeción propia de la modernidad. 

El egocentrismo de la oración. Es una acusación doble: se dice 
de la oración que suele estar centrada en el individuo y sus necesida- 
des, y que, además, centra a la persona en ella misma fomentando 
planteamientos de personalidad artificiales. 

La falta de espontaneidad. Se acusa a la oración cristiana de un 
formalismo tan estricto que dificulta la libre espontaneidad de la per- 
sona y del grupo en el momento de orar. Es la objeción propia de la 
mentalidad postmoderna. 

La huida desde la oración. Se acusa a la oración de que en el 
momento de mayor urgencia del compromiso evade a la persona de 
la realidad concreta a la que debe responder. 

El anacronismo de la oración. Esta acusación se apoya en que 
la oración descansa en una cosmovisión superada y en una antropo- 
logía que no tiene en cuenta los avances de las ciencias del hombre, 
o también en que la persona que ora resulta hoy un ser extraño para 
los valores que funcionan en nuestra sociedad. 

Cada uno de estos reparos encontrará su respuesta en lo que di- 
gamos de la oración más adelante. Pero conviene señalar desde aho- 
ra que la oración en sí misma no es egocéntrica, ni anacrónica, ni 
evasiva. Es verdad que hay personas que en la oración se evaden, se 
refugian, se introvierten en su mundo creado por ellas mismas; pero 
la ambigiiedad no está en la oración, sino en las personas que oran 
de esa manera. Podemos adelantar que de la esencia de la oración 
cristiana es la desinstalación, salir permanentemente de uno mismo. 

2) Existen planteamientos de vida difíciles para la oración. 
Nos referimos a los planteamientos de vida que pueden darse entre 
cristianos, religiosos y sacerdotes, y en los que difícilmente cabe la 
oración. Para que la oración sea connatural en una vida no basta una 
apertura meramente intencional a Dios, ni tampoco el mero hecho de 
participar en oraciones comunitarias; se necesita un posicionamiento 
existencial que incluya una relación con Dios asumida y cultivada. 
Orar hoy no resulta fácil a muchos, porque supone tomar unas Op- 
ciones radicales sobre la propia vida. ¿Qué opciones se necesitan 
para ponerse a orar? 

Optar entre las diversas antropologías. En nuestro ambiente fun- 
cionan antropologías muy diversas $, y no cabe la oración en cual- 
quiera de ellas. Para que la oración tenga cabida, se presupone re- 


$ Cf. Ruiz DE LA Peña, J. L., Las nuevas antropologías. Un reto a la teología 
(Santander 1983). 


suelta positivamente esta doble cuestión: si la actitud religiosa es 
una de las dimensiones constitutivas de la existencia humana y si la 
oración es expresión originaria de la actitud religiosa. Desde una 
respuesta positiva se comprenderá que «la actitud de oración es, más 
que un acto o conjunto de actos, una forma global de ejercicio de la 
existencia que se irá pormenorizando y desgranando después en una 
larga y variada serie de actos concretos, pero que no se agotará en 
ninguno de ellos» ?. La oración presupone una opción antropológica. 

Optar entre las diversas concepciones religiosas. Conviene re- 
cordar que en cualquier planteamiento religioso no cabe la oración, 
ya que ésta presupone la relación interpersonal con Dios. El plantea- 
miento religioso que busca la identificación con lo Divino, la inmer- 
sión en el Uno, no dará cabida a la oración, que es relación con el 
Otro, aunque fomente profundas experiencias religiosas. Es fácil- 
mente diferenciable la experiencia religiosa —y más aún el senti- 
miento religioso— de la experiencia de oración. La oración es expe- 
riencia religiosa, pero no toda experiencia religiosa es oración, que 
incluye relación de alteridad, relación con el Tú. 

Optar dentro del mismo cristianismo. Se trata de líneas de orien- 
tación y de vida cristiana que incluyan o dificulten la oración. Una 
visión marcadamente inmanentista del cristianismo en la que se difi- 
culte la presencia de Dios, del Otro, conduce más al diálogo, a la 
confrontación y a la reflexión que a la oración. Y una visión marca- 
damente individualista del cristianismo, que se resista a las media- 
ciones eclesiales, conduce a una oración más bien subjetiva. Llega a 
cumplirse lo de: «Dime cómo oras, y te diré qué cristiano eres». 

Optar también sobre el ministerio. Un ministerio eclesial que se 
reduzca a meras tareas que se deban cumplir tiene un planteamiento 
de oración muy distinto al de un ministerio que se conciba y se viva 
«en el nombre del Señor». El ministerio entendido desde la funcio- 
nalidad y el ministerio entendido desde la sacramentalidad incluyen 
un planteamiento de oración totalmente distinto. 

Es costoso admitir que en nuestros contextos cristianos se olvide 
de hecho la oración. Pero no se puede presuponer que a cualquier 
cristiano le resulte obvia y fácil la oración; conviene recalcar que 
orar hoy supone ir optando sobre puntos nucleares de la propia exis- 
tencia humano-cristiana. Por esta vinculación, la oración como pro- 
blema puede en algunos casos derivar en problema existencial de la 
persona. 


7 MARTÍN VELASCO, J., «El hombre en oración. Raíces religiosas y antropológicas 
de la actitud orante», en Surge 30 (1972) 210-253. 


Esta es la situación en la que nos encontramos: existe una clara 
valoración de la oración, pero su praxis encuentra serias dificultades 
en el hombre y en el mundo de hoy. 


2. La oración y la persona cristiana 


Si aceptamos de entrada el tema de la relación que existe entre la 
persona orante y la oración, se debe a que nos preguntamos qué base 
antropológica tiene la oración. La cuestión, al mismo tiempo que 
delicada, es compleja; y para enmarcarla ponemos estos puntos: 

a) Nos preguntamos si debe aceptarse que la oración es una 
superestructura en el cristiano o si debe verse como «connatural» al 
ser cristiano. 

b) Los planteamientos son muy distintos según que la espiritua- 
lidad, y consecuentemente la oración, se entiendan desde la identi- 
dad cristiana o no. El subrayado de la oración como don ha podido 
entenderse como supererogatorio al don de ser cristiano. Y en ese 
contexto se comprende cómo se haya planteado con más insistencia 
la obligación de orar —con todo el carácter impositivo que ha teni- 
do— que la necesidad de orar. También hoy es más fácil encontrar 
la resonancia impositiva del «orar para» que ver la oración como 
necesidad vital del ser cristiano $, 

c) Debe evitarse un doble peligro. Por un lado está el peligro 
del psicologismo, que consiste en reducir la oración a pura psicolo- 
gía: explicarla y regirla por la psicología. Y por otro, el de la oración 
desencarnada, que consiste en reducirla a un estereotipo fuera del 
contexto concreto de la persona. «Posiblemente, más que en ningún 
otro campo de la actividad humana, en la oración vierten sus aguas 
todas las corrientes de experiencias, temores y esperanzas que cru- 
zan nuestra vida. Y que la hacen estrictamente nuestra. Ignorar el 
sujeto de oración es condenar a ésta a una brutal abstracción» ?. No 
se puede caer en el psicologismo, pero tampoco en la pura abstrac- 
ción. 

d) Contando con estos presupuestos, planteamos la oración en 
relación con la antropología humana y cristiana para reconocer des- 
de la «connaturalidad» de la oración la absoluta necesidad de vivirla. 


£ Cf. Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 297. 
2 HerRÁIz, M., La oración historia de amistad, 155. 
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a) La oración y la antropología humana 


Con las premisas que acabamos de poner se ve necesario que no 
se puede pasar por encima del tema, sino que hay que presentar al 
menos en breves notas cómo se fundamenta la relación entre la ora- 
ción y la antropología humana. 

1) Aunque en la antropología de orientación religiosa no se 
pierda de vista la afirmación de que el hombre es un ser orante «por 
naturaleza» !%, también otras propuestas más modestas, como la que 
ve que la actitud de oración «es sencillamente compatible con la más 
noble realización de la condición humana, la cual, encuentra en ella 
de hecho una de las más altas posibilidades de su ejercicio» '!, son 
una buena base antropológica para la oración. 

Conviene registrar el interés que actualmente existe en relacionar 
la oración con la persona y también con la vida !?, El Catecismo 
toma en consideración este punto de partida: 


«El hombre busca a Dios. Por la creación Dios llama a todo ser 
desde la nada a la existencia... Todas las religiones dan testimonio de 
esta búsqueda esencial de los hombres (cf. Hech 17,27)» (n.2566); 
«La oración se vive primeramente a partir de las realidades de la 
creación... Este carácter de la oración ha sido vivido, en todas las 
religiones, por una muchedumbre de hombres piadosos» (n.2569). 


2) No puede plantearse la oración sino contando con la apertura 
del hombre a Dios *?, Pero no basta el reconocimiento de la apertura 
sino que se necesita su vivencia. Y la experiencia de esta apertura a 
Dios descansa en la misma experiencia de finitud donde se hace pre- 
sente la infinitud. «Y precisamente porque el espíritu está abierto 
hacia el horizonte ilimitado del ser. El entendimiento no puede 
aquietarse plenamente sino en la posesión de la verdad fontal; la 
voluntad no puede saciarse enteramente sino en la posesión del bien 
infinito» *%, 


19 Cf. HarinG, B., «Oración», en NDE, 1016, quien afirma: «No nos es posible 
definir al hombre sin recurrir al entendimiento de la oración. Y, del mismo modo, no 
podemos comprender la verdadera naturaleza y la meta de la oración sin comprender 
la vocación total del hombre». 

!! MARTIN VELASCO, J., a.c., 234. 

2 Cf. BaLTHAsaAR, H. U, von, «El hombre, como espíritu, está abierto a Dios», en 
su obra El problema de Dios en el hombre actual (Madrid 1960), 126-146; CASTILLO, 
J. M., 0.c.; NEDONCELLE, M., Priére humaine, priére divine (Paris 1962), RaHner, Ko, 
Oyente de la palabra (Barcelona 1967); Tornos, A., «La oración bajo sospecha: una 
reflexión desde la idea de identidad cristiana», en /glesia Viva 152 (1991) 127-142. 

3 Cf. supra cap. IL, 39-43, 

$4 CastiLLO, J. M., 0.c., 102. 
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Es importante llegar a descubrir la apertura a Dios de forma sen- 
tida, porque es el punto de partida de un nuevo planteamiento de la 
vida y de la persona. 

3) Cuando se llega a la experiencia de que no se puede vivir sin 
Dios es como si se descubriera una nueva dimensión de la persona; 
y en la relación de esta dimensión entra la oración, que juega un gran 
papel en la misma estructuración de la persona: «La oración, al cen- 
trar al hombre sobre el totalmente Otro, le hace existir más honda y 
plenamente, puesto que sólo se descubre a sí mismo en la relación y 
puesto que aquí está en presencia de la relación esencial que lo hace 
existin» !5, 


b) La oración y la antropología cristiana 


Estamos ante un punto definitivo para explicar la oración que 
tiene la cualificación de cristiana. Y como venimos preguntando si 
esta oración es «connatural» a nuestro ser cristiano, es fundamental 
el punto de la relación con la antropología cristiana. 

1) A la altura de este estudio es fácil comprender lo mucho que 
implica «ser» y «vivir» en Cristo 'f. Insistimos mucho en el «ser en 
Cristo» por la profunda y gratuita novedad ontológica y existencial 
que supone: la inhabitaciór de las Personas divinas, la condición de 
«deiformes», ser «hijos en el Hijo» y ser hermanos en Jesús. Pero 
«ser en Cristo» equivale a «vivir en Eb»: se es en Cristo y en Cristo 
se vive su vida, que es trinitaria. Según esto, la vida cristiana es 
esencialmente experiencia trinitaria. Y no debe olvidarse que la vi- 
da cristiana, como experiencia trinitaria, se vive en la Iglesia ?”. 

2) En esta profunda realidad de «ser y vivir en Cristo» por gra- 
cia, se sitúa la oración cristiana. Y es fácil desde la clave de la antro- 
pología cristiana entender lo mucho que se afirma de la oración: «La 
oración es para el cristiano fruto y expresión de su condición de hijo 
de Dios»; «la oración se entiende trinitariamente»; «la oración es 
para el cristiano un modo de ser»; «la oración es un componente 
esencial, una dimensión constitutiva»; «orar es un acto vital del 
hombre redimido»; «en el cristiano oran Cristo, el Espíritu, la Igle- 
sia»; «la oración es un acontecimiento trinitario»; «la oración cristia- 
na es la oración de Cristo». En todas estas afirmaciones se sobreen- 
tiende que se trata de la oración de los hijos en el Hijo, partícipes de 
la naturaleza divina en Cristo. 


15 LAPLACE, J., 0.c., 34, 
16 Cf. supra cap. HI 
Y Cf. supra cap. 1V. 
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3) Si «ser y vivir» en Cristo plantea que la oración cristiana es 
y se vive en Cristo, es obligado hacer una referencia a la oración de 
Cristo !8, 

Jesús es un gran orante. La oración acompaña las grandes deci- 
siones y los acontecimientos importantes de su vida: bautismo (Le 
3,21-22); retiro en el desierto (Mc 1,12-13; Mt 4,1-11; Lc 4,1-13); 
elección de los Doce (Lc 6,12-13); diálogo de Cesarea (Lc 9,18); 
transfiguración (Lc 9,28-29); Getsemaní (Mc 14,32-42; Mt 26,36- 
46; Lc 22,40-45); oración en la cruz (Mc 15,34; Mt 27,46; Lc 
23,46). 

La oración anima el vivir diario de Jesús. Una jornada típica de 
Jesús está encabezada por la oración: «De madrugada, cuando toda- 
vía estaba muy oscuro, se levantó, salió y fue a un lugar solitario 
donde se puso a orar» (Mc 1,35). Busca la soledad (Mc 1,35; Mt 
14,23; 26,36; Lc 5,16; 9,18), y la encuentra en el silencio de la mon- 
taña (Mt 14,23; Mc 6,46; Lc 6,12; 9,28) y en la serenidad de la 
noche (Mc 1,35; Lc 6,12) '?. A Jesús hay que verlo también como un 
judío piadoso: «Y, según su costumbre, entró en la sinagoga el día 
de sábado» (Lc 4,16). 

La oración de Jesús tiene una especial novedad. Su originalidad 
radica en la comunión del Hijo con el Padre: «Entonces Jesús levan- 
tó los ojos a lo alto y dijo: “Padre, te doy gracias por haberme escu- 
chado. Ya sabía yo que tú siempre me escuchas”» (Jn 11,41). El 
Catecismo hace este comentario: «Así, apoyada en la acción de gra- 
cias, la oración de Jesús nos revela cómo pedir; antes de que lo 
pedido sea otorgado, Jesús se adhiere a Aquel que da y se da en sus 
dones. El Dador es más precioso que el don otorgado, es el “tesoro”, 
y en El está el corazón de su Hijo; el don se otorga por “añadidura” 
(cf. Mt 6,21.33)» (n.2604). 

La novedad de la oración de Jesús está también en el contenido, 
que no tiene otro objetivo que el cumplimiento de la misión salvífi- 
ca, que es la voluntad del Padre (Jn 17,1). Dentro de la oración por 
la misión están: la oración por los Doce (Le 6,12-13); por los «pe- 
queños» (Lc 10,21); por Pedro (Lc 22,23); por la Iglesia (Jn 17,24). 
Pero recordemos que la novedad de la oración por la misión radica 


18 Cf. BERNARD, CH. A., Teologia spirituale, 427-435; Duquoc, CH., «La oración 
de Jesús», en Concilium 179 (1982) 314-324; DuronT, J., «Jésus et la priére liturgi- 
que», en La Maison Dieu 95 (1968) 16-49; Jeremas, J., Abba. El mensaje central del 
Nuevo Testamento, 75-87; PAGoLA, J. A., «¿Cómo oraba Jesús?», en Sal Terrae 72 
(1984) 259-269; SobriNO, J., «La oración de Jesús y del cristiano», en AA.VV,, 
Oración cristiana y liberación (Bilbao 1980), 53-125; We1sMaYER, J., o.c., 108-114; y 
resultan de especial interés los n.2598-2616 del Catecismo dedicados a la oración de 
Jesús. 

19 Cf. PacoLa, J. A., a.c., 260-261. 
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en el carácter sacerdotal de Cristo; ya que, en cuanto sumo sacer- 
dote, ha realizado la redención mediante la oblación de su cuerpo 
una vez por todas (Heb 5,1-10; 9,11-14), y su oración es una activi- 
dad eterna: «siempre vivo para interceder a nuestro favor» (Heb 
7,25). 

Jesús es maestro de oración. Además de las indicaciones que nos 
da en el sermón de la montaña sobre la actitud orante (Mt 6,5-8), 
Jesús deja sentados unos principios que deben seguirse en la ora- 
ción: la audacia filial («Todo lo que pidáis en la oración, creed que 
ya lo habéis recibido», Mc 11,24); que orar y entregarse es una mis- 
ma cosa («Abbá... pero no se haga mi voluntad, sino la tuya», Lc 
22,42; «No todo el que me diga: “Señor, Señor” entrará en el Reino 
de los Cielos, sino el que haga la voluntad de mi Padre», Mt 7,21); 
que hay que orar con insistencia (Le 11,5-13), con la paciencia de la 
fe (Lc 18,1-8) y con la humildad de corazón (Lc 18,9-14); y que 
pidamos «en su Nombre» (Jn 14,13). 

4) La vida cristiana, que es vida en la Iglesia y que supone orar 
en ella, pide también una referencia a la oración de la Iglesia. 

La primera imagen que tenemos del grupo cristiano es la de una 
comunidad orante (Hech 1,14; 2,42; 2,46-57; 5,12). Y, además, su 
oración aparece estrechamente vinculada a los acontecimientos que 
está viviendo: la elección del apóstol Matias (Hech 1,24-25), las per- 
secuciones (Hech 4,24-30), la institución de los diáconos (Hech 6,6), 
la comunicación del Espíritu a los samaritanos (Hech 8,15), el envio 
de los misioneros (Hech 13,3). 

Pero la cualificación de la oración de la Iglesia no le viene de 
cada uno de los fieles rezadores, sino del ser de la Iglesia que como 
cuerpo místico de Cristo prolonga su oración en la oración litúr- 
gica 20, 


c) Consecuencias para la oración cristiana 


Desde la realidad antropológica del cristiano, que le supone una 
estrecha relación con Cristo porque «es y vive» en él, se nos plantea 
señalar qué consecuencias se derivan para la oración cristiana. 

1) Salta a primer plano la gratuidad de la oración del hijo en el 
Hijo por el Espíritu Santo. La iniciativa graciosa del Padre no es sólo 
un punto de origen, sino que es presencia activa permanente. La ora- 
ción trinitaria del cristiano es permanentemente don. 


29 Cf. supra cap. IV, 112-113, 
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«La oración es un diálogo entre Dios y el alma en el que se habla 
una determinada lengua, cvidentemente la de Dios... Cuanto más 
aprende un hombre a orar, más profundamente experimenta que Su 
balbuceo hacia Dios no es más que una respuesta a la palabra que 
Dios le ha dirigido... Entre Dios y el hombre sólo es posible enten- 
derse en la lengua de Dios» ?'. 


2) El sujeto que ora. No debe olvidarse que quien ora, quien 
entra en comunión y en diálogo con Dios, es la persona viva del 
orante. Pero el sujeto orante es más que su persona, goza de una 
intensa representatividad porque actúa como hijo en el Hijo, miem- 
bro de la Iglesia, hermano de los hombres en una sociedad humana. 
Cristo, el Espíritu, la Iglesia y los hermanos están presentes en nues- 
tra oración. 

Estamos tan familiarizados con la afirmación de que la oración 
del cristiano es oración de hijo, que fácilmente perdemos el sentido 
de su contenido. El «ser y vivir» en Cristo es más que llamarse 
hijos; supone participar de su ser relación, de su filiación. El cristia- 
no cuando ora lo hace desde su condición de hijo que participa en 
Cristo de su ser relación y de su oración, ora por medio de El, con 
El y en El. Aducimos esta frase de san Agustín: 


«Ora por nosotros como sacerdote nuestro; ora en nosotros como 
cabeza nuestra; a El se dirige nuestra oración como a Dios nuestro. 
Reconozcamos, por tanto, en El nuestras voces; y la voz de El, en 
nosotros» ??. 


Desde esta perspectiva se puede afirmar con pleno sentido que el 
cristiano nunca ora solo, porque nunca está solo. 

No se puede dejar de lado la presencia del Espíritu. En la medida 
en que la oración del cristiano sea oración en Cristo y con Cristo 
dentro de las relaciones trinitarias es absolutamente necesaria la pre- 
sencia del Espíritu. San Pablo reconoce que lo propio del Espíritu en 
la oración es hacer que el cristiano viva la conciencia de su condl- 
ción de hijo y que pueda invocar a Dios como Padre (Rom 8,14-17), 
y, además, que el mismo Espíritu pide en el cristiano con gemidos 
inefables lo que más conviene y el hombre no sabria pedir (Rom 
8,26-27). 

También está presente la Iglesia. Al mismo tiempo que se reco- 
noce fácilmente que la dimensión eclesial es esencial a la oración, se 
advierte en la actualidad que la comunitariedad de la oración es un 


21 BaLTHASAR, H. U. von, La oración contemplativa (Madrid 1965), cap. 1 (tomado 
de Vives, J., «Lo especifico de la oración cristiana», en Iglesia Viva 152 [1991] 146). 
2 Enarrationes in Psalmos, 85,1 (CCL 39,1176). 
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valor que está en alza. Pero conviene subrayar que esta relación de 
la oración con la comunidad eclesial en el mundo es mucho más que 
la que brota de las necesidades socio-psicológicas comunitarias que 
puedan presentarse. En la Iglesia se significa el misterio de la vida 
del Padre, que se da a los hombres por Cristo en el Espíritu; y en 
esta Iglesia, que es cuerpo de Cristo y templo del Espíritu, se entien- 
de la oración cristiana. Desde esta clave se comprende que no exista 
una Oración cristiana privada, en el sentido de «asunto privado»; 
toda oración cristiana es eclesial. 

En la oración cristiana debe caber el «hermano pequeño». La 
oración de hijo en Jesús es necesariamente oración de hermano, por- 
que la relación de filiación respecto de Dios lleva consigo la nueva 
relación de fraternidad entre los hombres 3; y quien en Jesús está 
relacionado con el Padre, inmediatamente está puesto como Jesús al 
servicio de los pequeños: «Me ha ungido para anunciar a los pobres 
la Buena Nueva, me ha enviado a proclamar la liberación a los cau- 
tivos y la vista a los ciegos, para dar la libertad a los oprimidos y 
proclamar un año de gracia del Señor» (Lc 4,18-19). 

Nuestra oración es cristiana si sabemos «orar no solamente por 
los pobres y desgraciados, sino orar con ellos. Esa oración combate 
nuestra tendencia a huir, como por instinto, de la compañía de los 
desgraciados y de los que sufren» ?*. 

Este es el sujeto que ora: en él convergen Cristo, el Espíritu, la 
Iglesia y los hermanos. Ante la maravilla del orante que tenemos, se 
cumplirá con total garantía la afirmación de que «se escucha al oran- 
te, no sus peticiones». 

Después de haber visto los factores que intervienen en la oración, 
conviene insistir en que el orante no debe perder el carácter personal 
de la oración, pero recordando también que la personalidad del cris- 
tiano está precisamente en saber vivir en relación con Dios y con los 
hermanos. 

3) El amor en la oración cristiana. Señalamos y subrayamos el 
elemento del amor/afectividad como característica esencial de la 
oración. La oración no está tanto en el pensamiento cuanto en el 
amor; así nos lo asegura santa Teresa: 


«Lo primero quiero tratar, según mi pobre entendimiento, en qué 
está la sustancia de la perfecta oración. Porque algunos he topado 
que les parece está todo el negocio en el pensamiento, y si éste pue- 
den tener mucho en Dios, aunque haciéndose gran fuerza, luego les 
parece que son espirituales... Así querría dar a entender que el alma 


2 Cf. supra cap. II, 76. 


2 Merz, J. B., Invitación a la oración. Solidaridad en el dolor y el compromiso 
(Santander 1979), 26, 
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no es el pensamiento, ni la voluntad es mandada por el por donde 
el aprovechamiento del alma no esta en pensar mucho, sino en amar 
mucho» (F 5,2) 


Resulta evidente que la oracion sea amor desde el momento en 
que se la considera como encuentro personal, que cuenta, además, 
con que hay una relacion filial que trene como componente esencial 
el amor y el amor de Dios 2% «El Espíritu mismo se une a nuestro 
espíritu para dar testimonio de que somos hijos de Dios» (Rom 
8,16) En este contexto no cabe otra oracion que no sea amor. Y, a 
su vez, la oración cristiana, que es experiencia de encuentro, de 
alianza, de relación con el Padre, configura el ser de la persona des- 
de el amor de Dios 

Hay algo más que añadir. S1 insistimos en el amor cuando habla- 
mos de la oracion, se debe a que es otro dato más de que no puede 
plantearse la espiritualidad cristiana al margen del amor Toda la 
vida cristiana, también en la oración, se entiende como respuesta a la 
donación de Dios Amor 


3 La oración desde sus definiciones 


Al presentar aqui las distintas definiciones de la oración, busca- 
mos como objetivo conseguir una visión amplia y completa de la 
oración tomando cuenta de los aspectos peculiares que han sido sub- 
rayados por personas significativas en épocas distintas, y recogiendo 
los puntos más coincidentes de todas ellas. Es una forma de estudiar 
la oración en los autores espirituales 


a) Distintas definiciones de la oración 


1) Si nos preguntamos cómo define Jesús la oración, tendremos 
que recurrir o a su persona que ora —aspecto que acabamos de con- 
templar más arnmba— o a la oración del «Padre nuestro» que él nos 
entrega, en la que podemos contemplar los elementos más esenciales 
de la oración 

La «oración del Señor», transmitida por Mt 6,9-13 dentro del 
contexto del sermón de la montaña y por Lc 11,2-4 dentro de la 
subida a Jerusalén, tiene una contextura sencilla Después del apela- 
tivo «Padre», de profundo significado en Jesús, ocupa el centro el 
deseo de que venga su reino. Siguen tres peticiones en sentido estric- 


25 Cf supra cap V, 127-130 
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to: se pide el sustento terreno para vivir, claro está que cara al remo 
de Dios; la garantía de la vida eterna, que es la petición del perdon 
de los pecados, y la petición de protección para no caer en la tenta- 
ción 2, 

2) En la época patristica, en la que contamos ya con una serie 
de monografías sobre la oración ?”, tenemos algunas definiciones o 
descripciones de la oración que se han convertido en clásicas y han 
llegado hasta nosotros Las clasificamos bajo tres aspectos 

a) Para san Gregorio de Nisa la oración es «una conversación o 
coloquio con Dios» %, igualmente, san Juan Crisóstomo ?? y san 
Agustín 3% la identifican con «hablar con Dios» San Juan Clímaco 
dice de la oración que es «conversación y unión del hombre con 
Dios» 3!, 

b) Notemos que para san Juan Damasceno la oración es «la 
elevación de la mente a Dios» 32, y también lo es para san Agustín 
cuando dice que la oración es «la conversión de la mente a Dios con 
piadoso y humilde afecto» 33 Evagrio utilizo las dos expresiones: 
«coloquio con Dios» y «elevación de la mente a Dios» % 

c) La petición también está presente en las definiciones de la 
oración Orígenes salió al paso de las objeciones que se presentaron 
a la oración de petición $ Y san Juan Damasceno ve la oración 
como «petición a Dios de cosas convenientes» 3 

3) En el medioevo citamos a san Buenaventura, para quien «la 
oración es el piadoso afecto de la mente dirigido a Dios» ”, y a 
santo Tomás, quien recoge y defiende las dos definiciones de san 
Juan Damasceno —«elevación de la mente» y «petición» 3B— y pro- 
picia que se dé una fórmula complexiva que con pequeñas vartacio- 


2 Cf Catecismo 2759 2865, Jeremias, J, oc, 215-235, ScHurmann, H , Padre 
nuestro (Madrid 1961), SoaRes-PraBBU, G_M, «Hablar al ¡Abba!», en Concilium 229 
(1990) 394-398, Weismaver,J,oc, 110-111 

27 Cf TERTULIANO, De oratione (CCL 1, 257), San CirrIANOo, De dominica oratione 
(CCL 3a, 90-113), ORIGENES, De oratione (PG 11, 415 562, Exhortacion al martirio 
Sobre la oracion [Salamanca 1991]) Puede ofrecer un buen servicio el libro de CLE 
MEN1, O , o C, que consiste en una antolog¡1a de parrafos de los Padres sobre la oracion, 
comentados por el autor 

2 Orat Íde orat domn (PG 44, 1125) 

2% InGen hom 30,5 (PL 53, 280) 

% Enarratio in Ps 85 4 (CCL 39, 1182) 

31 Scala Paradis: 28 (PG 88, 1129) 

32 De fide orthodoxa I!l, 24 (PG 94, 1089) 

3 Sermo 73 2 (PL 39, 1887) 

34 De oratione 3 y 35 (PG 79, 1168 1174) 

35 De oratione S (PG 11, 429-433, Exhortacion al martirio Sobre la oracion 
[Salamanca 1991], 81-84) 

3 De fide orthodoxa II, 24 (PL 94, 1090) 

3 Inhb 3 Sent d7a2q3 

% T-llq83aleta6 
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nes llega a nuestros días: «La oración es la elevación de la mente a 
Dios para alabarle y pedirle cosas convenientes a la eterna salva- 
ción» 3, 

4) La «oración de Jesús» en la tradición oriental cristiana. La 
ininterrumpida «oración de Jesús», que es una forma de oración fa- 
miliar sobre todo entre los cristianos bizantinos y eslavos, está com- 
puesta sustancialmente por una breve invocación del nombre de Je- 
sús unida a una llamada a su misericordia: «Señor Jesucristo, ¡ten 
piedad de mí!» o «Señor Jesucristo, Hijo de Dios, ¡ten piedad de 
nosotros!». Los orígenes de esta oración se remontan a los comien- 
zos del monaquismo, más concretamente al «esicasmo», según el 
cual la perfección del hombre reside en la unión con Dios en una 
oración incesante. Tuvo gran auge en el monte Athos durante los 
siglos Xtlt y XIV. La praxis de la invocación del nombre de Jesús 
estuvo unida a una técnica psicosomática de tal modo que se «respi- 
re» la oración. El libro «Strannik». El peregrino ruso, cuyo origen 
sigue desconocido, ha dado a conocer en Occidente la praxis de la 
«oración de Jesús» como forma de orar incesantemente *, 

5) Santa Teresa da la siguiente definición de la oración: «No es 
otra cosa oración mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estan- 
do muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama» *!, 
En esta definición encontramos estos datos: se presupone la relación 
interpersonal entre Dios y el cristiano, caracterizada por el amor; se 
cuenta con que existe amistad. Y la oración es el trato de amistad, 
que parte del estado de amistad que existe y que a su vez redunda en 
la misma amistad. También es importante subrayar que se trata de 
una amistad teologal, que tiene lugar en el plano de la fe y que no es 
evidencia psicológica *. 

6) Es conocida la definición de la oración de Carlos de Fou- 
cauld (1858-1916): «orar es pensar en Dios amándole» *. El contex- 
to de esta afirmación lo forman estas palabras: «Cuanto más se le 
ama, más se ora. La oración es la atención amorosa del alma fijada 
en Dios: cuanto la atención es más amorosa, mejor es la oración». Se 
ve que en la definición que da de la oración la primacía la tiene el 
amor. 


% Royo Marin, A., Teología de la perfección cristiana (Madrid 1958), 581; cf. 
TANQUEREY, A., Compendio de Teología Ascética y Mistica (Madrid 1930), 330-331. 

4% Cf. AA.VV., Oración del corazón (Bilbao 1987); HausHerr, 1., Noms du Christ 
et voies d'oraison (Roma 1960); Io., Hésychasme et priére (Roma 1966); «Strannik» 
El peregrino ruso (Madrid 1974); WElsmayer, J., 0.c., 118-119. 

4 Vida, 8,5. 

2 Cf. HerRaIz, M., La oración historia de amistad, 42-50. 

% DE FOUCAULD, Ch., Escritos espirituales (Madrid 1975), 141. 
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René Voillaume, continuador de la espiritualidad de Carlos de 
Foucauld, retoma la definición considerándola la más completa y la 
más accesible a todos, y subraya los dos aspectos —pensamiento y 
amor— y los explica: «Pensar en Dios sin amarlo al mismo tiempo, 
simultáneamente, no es hacer oración: es reflexionar o amar... De 
igual modo, cuando obramos impulsados por el amor de Dios, pero 
sin que nuestro pensamiento se centre en él, no hay oración interior; 
hay vida de caridad, que no es lo mismo»; y concluye: «en la ora- 
ción el conocimiento y el amor se persiguen de continuo mutuamen- 
te y se sobrepasan de manera alterna» *. 

7) En el momento actual se advierte que hay una fuerte insis- 
tencia por hacer descansar la oración en la situación dialógica del 
hombre ante Dios. En esta clave se entiende la afirmación de 
K. Rahner: «La oración es un acto totalizante y fundamental de la 
existencia humana que la pone en marcha, confiada y amorosamen- 
te, hacia ese misterio al que llamamos Dios» %. Y desde este plan- 
teamiento la oración suele presentarse fácilmente como relación. 

Pero no es suficiente. La relación es una realidad previa a la ora- 
ción, no está creada por la oración aunque ésta la alimente y cultive. 
Desde esta posición se comprende que la oración se presente como 
expresión o explicitación de la relación que ya existe. Así se entien- 
den estas definiciones: «Oración es la expresión de mi relación con 
Dios» *6; «Oración es la expresión religiosa y verbal de la relación 
personal del creyente con Dios» * 

Pero se necesita un paso más: que en la misma definición se 
indique cómo la oración expresa la relación que hay con Dios. En 
esta línea pueden situarse las definiciones que presentan a la oración 
como diálogo («Orar es entrar en diálogo con Dios llamándolo Pa- 
dre» %) o como encuentro («La oración, encuentro de amor con el 
Padre, por Cristo, en el Espíritu» %). En esta última definición se 
hace referencia a la relación trinitaria, que es la real en el ser del 
cristiano y, consecuentemente, en su oración. 


+4 VOILLAUME, R., Relations interpersonnelles avec Dieu (Ottawa 1967), 72/100- 
101; 73/102. 

45 RAHNER, K., «Uber das Beten», en GuL 45 (1972) 84 (Sobre la oración, en 
Selecciones de Teología, 12 [1973] 345). 

% Racum, Y. M., Orar la propia vida, 7. 

47 LLoris, J., Pedir es comprometerse (Madrid 1982), 17. 

4% Gamba, V., Pensieri di Paolo VI per ogni giorno dell 'anno Il (Rovigo 1976), 
436-437; Pasto VI, Enseñanzas al Pueblo de Dios (Vaticano 1973), 24. 

4% GAMARRA, J., «Oración», en DTDC, 985. 
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b) A modo de síntesis 


Ante la diversidad de aspectos que se han hecho presentes en las 
definiciones de la oración, intentamos recogerlos todos, ordenarlos y 
presentarlos de forma que sirva de síntesis. 

1) Se presenta insistentemente la oración en la clave del 
amor/afectividad. Comprendemos esta insistencia. La autodonación 
de Dios amor al hombre es la base de la relación que el cristiano 
vive en la oración. Una relación que sólo se entiende desde el amor 
gratuito de Dios, no se puede vivir en la oración sin el amor. 

2) Está muy presente en la oración la elevación de la mente a 
Dios. Si la oración es un acto integral que expresa toda la persona, 
debe considerarse también como acto racional del espiritu que se 
dirige voluntariamente a Dios. Es un aspecto esencial que no puede 
olvidarse. Y, además, por el término «elevación» se nos indica el 
movimiento de trascendencia del sujeto orante, que es del todo nece- 
sario en la oración; se trata del salir de uno mismo y entrar en el Tú 
de Dios en diálogo con él desde su llamada, que es de amor. 

3) Se insiste mucho en la oración como diálogo, conversación, 
coloquio, encuentro. Esta referencia apunta, no a la periferia, sino a 
la misma estructura de la persona, que es dialógica. De esta forma se 
ve que la oración no es alienante sino personalizante, es decir, parte 
del fondo más intimo de la persona. Así se puede afirmar que orar es 
ser en relación. 

4) La oración, en cuanto expresión verbal de la relación con 
Dios, tiene un aspecto interno y otro externo, una palabra interior 
que se expresa en formas externas. La oración en razón de su natu- 
raleza necesita, pues, una corporeidad; y también en razón del suje- 
to, que es orante con toda su persona. 

5) La oración no se da sin la receptividad o capacidad de aco- 
ger la presencia de Dios como el amor fundante de la propia existen- 
cia. No se entiende la oración sin aceptar la presencia de Dios en la 
vida. Y, además, la misma relación propia de la oración no es crea- 
ción nuestra, sino que parte de la iniciativa amorosa de Dios. A las 
palabras finales de santa Teresa «sabiendo que él nos ama» podemos 
añadir el comentario de que sólo se «sabe» acogiendo al amor. Sin 
receptividad no hay oración cristiana. 

Desde la clave de la receptividad se entiende el sentido de la 
escucha en la oración. Si toda relación consciente tiene un alto com- 
ponente de escucha, con mayor razón lo tiene la oración cristiana: 
escuchar o acoger lo que Dios nos dice, nos ofrece, nos enseña por 
medio de su Espíritu. 

6) En la oración está presente la desapropiación de un yo egoís- 
ta para abrirse al Tú de Dios que es la plenitud de vida. No es pen- 

$ 


sable la oración como relación personal que no se adentre en el su- 
jeto interlocutor Dios; en este contexto se explica que la bendición, 
la adoración, la alabanza y la acción de gracias tengan pleno sentido 
en la oración cristiana. 

7) La petición aparece también en las definiciones de la ora- 
ción. Es un aspecto que debe tenerse en cuenta para integrarlo bien 
en la oración cristiana. 

8) Se acentúa el carácter personal de la oración. Este acento 
tiene una correspondencia estrecha con el acento de la oración como 
don. Orar es, al mismo tiempo, gracia y respuesta libre del hombre. 
Y la respuesta libre de la persona orante debe hacerse desde la situa- 
ción en que se encuentra. 

9) Las definiciones presentadas de la oración tienen como con- 
texto la Iglesia, aspecto que no debe olvidarse. Aunque la oración es 
un acto del individuo, toda oración tiene una dimensión eclesial, 
puesto que el cristiano vive el misterio salvífico en la Iglesia. 


4. Formas de oración 


Cuando hablamos de formas de oración no nos referimos a es- 
quemas teóricos, en los que de un modo o de otro deba encajar cual- 
quier tipo de oración, sino a las configuraciones que tiene la oración 
en los momentos concretos en que se ora. No se trata de olvidar o de 
prescindir de elementos esenciales de la oración, sino de que la ora- 
ción integral adopte la modalidad apropiada al momento en que se 
ora. 

Porque el tema es amplio, señalamos sólo unas pistas para la 
reflexión. 


a) La situación del orante 


Si la oración y la vida tienen tan estrecha relación, las distintas 
fases de la vida del orante afectarán a su oración. El mismo Jesús 
unas veces prorrumpió en acción de gracias, otras, en las ocasiones 
de soledad y de abandono, pidió a gritos y con lágrimas (Heb 5,7) el 
auxilio de Dios. 

Pero es importante tener presente esta observación: «Todas las 
situaciones son susceptibles de ser oradas, a condición de que se 
conviertan en experiencia teologal. La situación humana, por sí sola, 
puede exhalar un grito, nunca una oración» %, 


50 Ruiz SALVADOR, F., 0.C., 323. 


Orar desde la noche oscura. Es una situación que se da con 
frecuencia y debe ser asumida. Es fácil pensar que el momento me- 
jor de la oración es cuando abundan la paz y la serenidad; los místi- 
cos, en cambio, nos enseñan cómo en la noche y en el desierto Dios 
trabaja más hondamente a las personas *'. 

Las situaciones de noche oscura son muchas y muy variadas, y 
desde todas ellas se puede y se debe orar. Podemos orar en la noche 
oscura del pecado, del desencanto, de la injusticia estructural, de la 
debilidad de la carne, de la fe, de la historia, de la muerte. En la 
oración oscura se prepara la luz. 

Orar desde el día. Cuando la luz lo invade todo y da sentido a 
lo que se hace y se vive, es un momento muy propicio para abrirse 
a Dios y dialogar con él. 

Las situaciones de día son también muy diversas en las personas 
que oran. Orar en la aurora de la vida, de la vocación, de la nueva 
opción, de la nueva etapa, de la nueva relación, cuando la oración se 
vive como respuesta a una llamada creadora que es presencia de 
amor, es muy distinto que orar en la plenitud de la vida, de la mi- 
sión, de la tarea, donde la oración se vive en medio de un realismo 
aceptado, y que orar en el crepúsculo de la vida, donde la oración es 
abandono confiado. 


b) Los contenidos de la oración 


La oración se diversifica según el predominio de sus contenidos. 
La alabanza, la acción de gracias, la adoración y la petición son con- 
tenidos que cualifican la oración. 

La oración de alabanza. Es, por su naturaleza, la forma más 
desinteresada de oración: es sólo mirada a Dios. Nos ponemos ante 
él y descubrimos su grandeza; no le cantamos por lo que hace, por 
lo que nos da; le cantamos por su misma realidad y ser divino. 

La oración de adoración. La adoración añade la consideración 
del hombre en cuanto criatura e implica el reconocimiento de la pro- 
pia pequeñez ante el Señor. El sentido que el hombre tiene de la 
dependencia radical de Dios está presente en la oración de adora- 
ción. 

La oración de acción de gracias. La acción de gracias conside- 
ra que la salvación es una realidad. El hombre parte del conocimien- 
to de los bienes que Dios le está dando a través de la naturaleza, de 
la gracia y de la historia, y se vuelve a él como el origen gratuito de 
todo bien para ofrecerle el sentimiento de gratitud. 


51 Cf. Racuin, Y. M., 0.c., 62. 
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La oración de petición y de intercesión. La petición mira al 
futuro y acomete todo lo que pertenece al reino de Dios recurriendo 
a él. 

Pero estamos ante un hecho que debe ser considerado: al mismo 
tiempo que la petición es el contenido más común de la oración, es 
también el punto más discutido dentro de toda la temática de la ora- 
ción. Fue duda ayer, y Orígenes sale al paso de las objeciones de 
quienes afirman que la oración de petición no tiene sentido debido a 
la omnisciencia y a la inmutabilidad de Dios 52; y es duda también 
hoy *. Los reparos sobre la oración de petición van de la mano de la 
imagen que se tenga de Dios. Se parte o de un Dios tan lejano e 
impersonal que no escucha, o que es inmutable y ya no puede cam- 
biar, o que deja al mundo en una intangible autonomía y ya no puede 
actuar sobre él, o que es tan cercano que ya no tiene sentido pedirle. 
Resulta evidente: del Dios a quien se reza depende el modo como se 
reza. 

Existe, también, otro hecho que debe tenerse en cuenta: la invita- 
ción a la oración de petición se mantiene hoy y se acentúa sin plan- 
tearse ningún tipo de polémica %*. Se contempla la oración de peti- 
ción en el sujeto que ora, y se acepta la incomprensibilidad de un 
Dios amor cercano que lleva a una actitud de confianza y de aban- 
dono en la misma oración. 

La oración de intercesión consiste en pedir en favor de otro; no 
se busca en ella el propio interés, sino el de los demás (Flp 2,4). 
Supone fe en Dios, base de toda oración, y amor a los hombres, por 
los que la oración pide. Pero, además, hay un dato radical en la ora- 
ción de intercesión que debe tenerse en cuenta: la intercesión está 
presente en Cristo (Rom 8,34; 1 Jn 2,1; 1 Tim 2,5-8; Heb 7,27) y en 
la Iglesia (Hech 12,5; 20,36; 21,5; 2 Cor 9,14); y la oración del cris- 
tiano bajo la acción del Espíritu, que «intercede por nosotros» (Rom 
8,26-27), es la oración del hijo en el Hijo («siempre vivo para inter- 
ceder», Heb 7,25), en la Iglesia intercesora. 


2 Cf. Orígenes, De oratione 5, 1-6 (PG 11, 429-433; Exhortación al martirio. 
Sobre la oración [Salamanca 1991], 81-84). 

53 Cf. AA.VV., «Petición y acción de gracias», en Concilium 229 (1990) 345-457; 
Bommer, J., «¿Tiene todavía sentido la oración de súplica y de intercesión?», en 
Concilium 79 (1972) 379-381, Torres QUEIRUGA, A., «Más allá de la oración de 
petición», en Iglesia Viva 152 (1992) 157-193. 

141 Cf Capa, J., La oración de petición (Roma 1974); Catecismo, n.2629-2636; 
GonzaLez, A., 0.c., 107-118; Pixaza, X., 0.c., 177-185; RAhner, K., a.c., 348; RiveRA, 
J.-IRABURU, J. M., 0.c., 736-742; We:sMAYER, J., o.c., 127-131. 


c) Caminos de oración 


Para agrupar las diversas formas de oración —oración vocal, 
oración litúrgica, oración meditativa y oración contemplativa—, al 
no verlas como niveles o grados distintos de un proceso de oración, 
resulta al menos práctico contemplarlas como estilos o caminos de 
oración 5% 

Oración vocal Porque la oración es un camino personal, cada 
orante ha de inventar los gestos y las palabras para adentrarse en el 
misterio y para vivir expresando su experiencia interior Pero, tam- 
bién, las palabras empleadas por la tradición, que van acumulando la 
experiencia de los demás, son un gran servicio y tienen un valor 
profundo para dialogar con Dios Se advierte una valoracion progre- 
siva de la oración vocal *% 

Y no puede pensarse que es la oración reservada a los comienzos 
de la vida espiritual, recordemos esta frase de santa Teresa. «Y por- 
que no pensérs se saca poca ganancia de rezar vocalmente con per- 
fección, os digo que es muy posible que estando rezando el Pater- 
nóster os ponga el Señor en contemplación perfecta, o rezando otra 
oración vocal» (CP 25,1). 

Oración litúrgica La oración litúrgica es la oración propia de 
la celebración litúrgica. Y toda celebración litúrgica es esencialmen- 
te oración en cuanto que participa en el dialogo santificante y cultual 
que es la liturgia Para una mayor clarificación puede ayudarnos esta 
descripción «La oración litúrgica no se distingue de las demás por 
ser “oración”, sino por serlo “Iitúrgicamente”, es decir, por aconte- 
cer y manifestarse en unas formas, en una estructura y en una acción 
litúrgica, que implican las secuencias de la reunión de la asamblea, 
la proclamación de la palabra, la expresión del rito, el envío y dis- 
persión de la asamblea» *” 

En el momento actual, porque se valoran y se potencian tanto la 
oración litúrgica como la oración personal, se ve la necesidad de una 
fecunda interrelación 3%, 

Oracion meditativa El hombre, que es un ser pensante, debe 
portarse como tal en la oración; le corresponde pensar de forma in- 
tensa y afectuosa en torno al contenido de su fe. Cuando ese pensar 


55 Cf Pikaza, X,oc, 128 

5 Cf BaLLesTER, M, Para orar continuamente (Madrid 1984), Pikaza, X,Oc, 
129-140, Rivera, J -IrABURU, J] M, oc, 754-760 

37 Borobio, D, «La Irturgra, escuela de oracion», en Phase 33 (1993) 362 

3 Cf Canas, J M, ac, CASTELLANO, J, «Oracion y liturgia», en NDL 1456 
1474, GonzaLez, L , «De la oracion personal a la oracion hiturgica», en SECRETARIADO 
NACcIONAI DE LiTURGIA, La oracion en las comunidades cristtanas (Madrid 1987), 


46-47, LorEz MarTIN, L, oc, 447-492, Pikaza, X oc, 141-150 í 


se convierte en base estructurada del encuentro con Dios, surge la 
meditación propiamente dicha La oración mental lleva este nombre 
porque predomina en ella la actividad interior de pensamiento y de 
afecto 3. 


Conviene subrayar que en la oración meditativa, junto al elemen- 
to intelectivo-discursivo, está presente el elemento volitivo-afectivo 
Ambos deben crecer unidos 


Oración contemplativa Con este nombre, que es familiar a la 
tradición cristiana, se designa el momento en que la lectura de la 
Palabra de Dios y la reflexión sobre el misterio desembocan en la 
quietud admirativa, en el contacto, en la experiencia Es el momento 
en el que se simplifican las actividades del sujeto y, en cambio, se 
ahondan el conocimiento y el amor 


En este contexto se describen dos situaciones muy distintas la 
oración de simplicidad —que se caracteriza porque no gusta de dis- 
currir sobre cosas espirituales ni sobre imágenes profanas, y en cam- 
bio gusta de estar a solas con atención amorosa a Dios— y la ora- 
ción de fe, que se caracteriza porque faltan ideas, sentimientos y 
palabras, y porque el encuentro tiene lugar sólo en lo profundo del 
ser y se vive en pura fe % 


Debe tenerse presente, también, la oración mística, que se carac- 
teriza por la progresiva actuación de Dios y la consiguiente pastvi- 
dad receptiva del hombre «aquí descansan las potencias y no obran 
activamente, sino pasivamente, recibiendo lo que Dios obra en 
ellas» 9! En la oración mistica hay distintos tipos de oración, que, 
según el esquema teresiano, son recogimiento infuso, oración de 
quietud y oración de unión Y. 


5 Pedagogía de la oración 


Teniendo delante lo que hemos tratado de la oración se imponen 
unos puntos de reflexión sobre la pedagogia a seguir Y. 


5 Cf BenaviDes, L G, Para una meditacion mas vivificante (Mexico 1973), 
Pikaza, X,oc, 151-163, Ruiz Sar vapor, F ,oc,325 332 

1 En estos puntos hemos seguido a Ruiz SatvaDOoR, F,o c, 332-337 

$! S JUAN DE LA CRUZ, 25, 12,8 

$ Cf Arvarez, T -CAsTELLANO, J, Teresa de Jesus enseñanos a orar (Burgos 
1981), Herrarz, M, Solo Dios basta Claves de la espiritualidad terestana (Madrid 
1981), Pikaza, X oc, 164-174 

$ Cf AAVV, «Aprender a orar», en Concilium 179 (1982) 301-438, Garcia 
MONJE, J A , Pedagogia de la oracion en DTVC 1242 1255, HerRarz, M, La oracion 
pedagog:a y proceso (Madrid 1986), Pikaza, o € 
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a) Presupuestos pedagógicos de la oración 


Antes de señalar cómo educar en la oración es necesario explici- 
tar una serie de puntos básicos, y de alguna manera irrenunciables, 
que inspirarán el comportamiento que se deba tener sobre la oración, 
y que, consecuentemente, se convertirán en puntos de referencia. A 
estos criterios de actuación los llamamos presupuestos pedagógicos. 

1) Un conocimiento progresivo y renovado de lo que es la ora- 
ción cristiana. Es el presupuesto para el sujeto orante, que va descu- 
briendo la oración gradualmente y no debe situarse en «su» oración. 
Preguntarse a lo largo del proceso de la vida cristiana qué es orar 
resulta muy provechoso. 

Para el que acompaña, el presupuesto es un conocimiento com- 
pleto —no decimos acabado— de la oración en sus líneas funda- 
mentales. No es posible una pedagogía con garantía sobre algo que 
se desconoce o se conoce defectuosamente. 

2) La adaptabilidad de la oración. No se duda de la adaptabili- 
dad cuando es la persona la que ora, y ora como es. La adaptación 
de la oración es del todo necesaria, pero evitando los reduccionismos 
O la parcialidad de su planteamiento. La integralidad de la oración es 
un valor irrenunciable: los elementos esenciales deberán estar pre- 
sentes, de alguna forma, en toda oración. Esto no quiere decir que en 
momentos dados no se cultiven algunos aspectos concretos de la 
oración, pero cuidando siempre de que estén abiertos a los aspectos 
que faltan. 

Consideramos importante que en la oración se viva la apertura a 
lo nuevo de la relación con Dios. Para ello es imprescindible cultivar 
la apertura en torno a la oración. Es una buena norma de acompaña- 
miento: no forzar los pasos en la oración, pero tampoco retardarlos. 
La atención al Espíritu es absolutamente necesaria. 

3) La diversidad de los orantes. Resulta impensable plantear la 
oración sin considerar a cada uno de los orantes en el contexto real 
de sus vidas. La diversidad nos viene dada por la edad, por la profe- 
sión, por el estado de vida, por el contexto socio-cultural en el que 
se mueven, por los compromisos cristianos que tienen y por la expe- 
riencia religiosa cristiana que viven. 

4) El sujeto de oración. Para tratar de la oración es imprescin- 
dible partir del sujeto que ora, como lo confirma este principio he- 
cho de experiencia: «Si hay orante, tendremos oraciones buenas, sea 
cual fuere su hechura psicológica. Por el contrario, con oraciones 
bien compuestas jamás llegaremos a fabricar un orante» %. La peda- 
gogía de la oración debe responder, pues, al sujeto que ora; pero 


4 Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 305. 


¿cuándo hay sujeto orante? Señalamos estos rasgos como los más 
importantes: 

a) Hay sujeto de oración en la medida en que dé cabida al Es- 
píritu. No puede olvidarse que la oración cristiana es la oración de 
un hijo al Padre en Jesús por el Espíritu. La docilidad al Espíritu nos 
da la calidad del sujeto de oración. 

b) La capacidad de descentralización superando el narcisismo. 
El narcisismo, que en nuestro caso consistiría en instrumentalizar la 
oración en función de uno mismo, es lo más contrario a la oración, 
que es relación de amor. 

c) La capacidad de conversión. Cuando se vive la conversión, 
que comporta apertura, cambio, disponibilidad, hay sujeto de ora- 
ción. Es un hecho que las personas duras a la conversión son difici- 
les a la oración. 

d) La capacidad de trascendencia y de vivir la nueva apertura 
en fe. Aunque es muy frecuente tender a una oración que «se entien- 
da», sin embargo la realidad de la oración es entrar en el mundo de 
Dios que nos trasciende: «Llámame y te responderé, y mostraré co- 
sas grandes, inaccesibles, que desconocías» (Jer 33,3). Y al entrar en 
el mundo que nos trasciende, se tiene la experiencia de no dominar- 
lo; y al no dominarlo no se está a gusto. La gran dificultad que mu- 
chos tienen en la oración es querer dominarla desde el poder que 
cada uno tiene. 

e) La afectividad es la pieza clave de la oración. Si el compo- 
nente radical de la oración es el amor, el amor nos dará el sujeto de 
la oración. La interrelación entre el amor y la oración es un hecho 
claro. El amor posibilita y condiciona la oración: se puede decir des- 
de la experiencia que a un amor egoísta corresponde una oración 
egocéntrica, que a un amor dominante corresponde una oración de 
dominio, que a un amor narcisista corresponde una oración vanido- 
sa, y que a un amor oblativo corresponde una oración generosa; pe- 
ro, a su vez, la oración enriquece y madura a la afectividad: una 
oración generosa sana la afectividad captativa. 

Pero ¿esto es todo? ¿La oración depende de nuestra afectividad 
más o menos purificada? Hay algo más; volvemos a recordar que el 
hijo participa del amor del Hijo. Dios pone su amor en nosotros por 
el Espíritu, y oramos con su amor: 


«Pero sobre este dibujo de la fe hay otro dibujo de amor en el 
alma del amante, y es según la voluntad; en la cual de tal manera se 
dibuja la figura del Amado y tan conjunta y vivamente se retrata 
cuando hay unión de amor, que es verdad decir que el Amado vive 
en el amante y el amante en el Amado. Y tal manera de semejanza 
hace el amor en la transformación de los amados, que se puede decir 
que cada uno es el otro y que entrambos son uno» (C 12,6). 


Es el gran misterio de orar con el amor de Dios. 

5) La relación entre oración y vida. Se da por supuesta esta 
relación, y no conviene volver al estadio superado de razonarla y de 
justificarla. La oración y el compromiso se corresponden mutuamen- 
te. Estamos ahora en el momento pedagógico de potenciar la oración 
y la vida en su interrelación. Es el punto a acentuar. 

6) La pedagogía de la oración no puede olvidar la dimensión 
comunitaria-eclesial de la oración. La oración personal es eclesial. 


b) Puntos a subrayar 


Ante la diversidad de situaciones, solamente indicamos aquellos 
puntos que pueden ser los más comunes. 

1) El descubrimiento progresivo de la dimensión antropológica 
de la oración. Tanto el planteamiento de la oración como su acom- 
pañamiento deben tener presente esta profunda dimensión antropo- 
lógica de la oración. Existe un sentido de plenitud en la persona que 
ora. La relacionalidad propia de un cristiano, que se hace consciente 
en la oración, debe cautivar a la persona que se abre a la oración. 

2) Hacer espacio entre los problemas y las cosas, por un lado, 
y la realidad profunda de mi ser cristiano, por otro. No se trata de 
ignorar los problemas ni de no dejarse afectar por ellos, sino de que 
no ocupen lo profundo de la persona. Hablamos del silencio interior 
en medio de las mil actividades y compromisos que tenemos. Es 
importante que el centro de la persona esté ocupado por la Trinidad. 
Todo ejercicio que ayude a no identificarse con todo lo que le rodea 
es muy positivo para la oración y para la vida. 

3) Favorecer la salida de uno mismo. Salir de uno mismo es 
una buena preparación para la oración, que es siempre desinstalación 
confiada y en fe. Pero salir de uno mismo no resulta fácil; y la expe- 
riencia dice que el auténtico salir de uno mismo se da cuando uno es 
sacado, y desde el amor. Se trata de algo más radical que el despren- 
dimiento. 

4) Plantear y sostener la actividad en la oración. La oración 
como relación interpersonal exige una intensa actividad; también 
hay actividad en la acogida, porque ésta se da cuando toda la perso- 
na se pone en juego para acoger. La actividad en la oración puede 
contemplarse desde distintas instancias: desde el conocimiento, que 
debe ser alimentado; desde la atención a Jesús presente en su perso- 
na y en las distintas mediaciones; desde la receptividad para acoger 
la novedad que la oración entraña en la relación con Dios; y desde la 
generosidad que debe preceder y acompañar siempre a la oración. 


5) Proposición, revisión y renovación de los métodos de ora- 
ción. La actividad en la oración tiene también como objetivo atender 
la forma concreta que cada uno tiene para orar. No son recomenda- 
bles ni la improvisación ni la fijación de la oración. 

6) Plantear la necesidad del tiempo para la oración. Es verdad 
que la oración no se reduce a tiempo, pero sin tiempo no hay en- 
cuentro. Se nos recuerda: 


«Es verdad que la relación con Cristo y con Dios, que tiene on- 
tológicamente el primer puesto en los evangelios y en las cartas, no 
exige, por sí misma, un tiempo, sino un compromiso de todo el ser. 
Pero dada nuestra condición humana, no podemos tomar conciencia 
de esa relación y darle un peso en nuestra vida sin concederle una 
atención que requiere su tiempo... Esta ley del tiempo está en la base 
misma de las relaciones humanas» %. 


7) La presentación de la oración y su acompañamiento deben 
ser entrañablemente entusiastas. El carácter gratificante es el que in- 
forma la experiencia de oración. Habrán podido darse momentos du- 
ros y dificiles en la vida de la persona, pero la presencia del Amor 
siempre se deja notar. Y la perseverancia en la oración también tiene 
siempre su fruto: 


«La oración prolongada es madre de la oración elevada. Dios 
tiene sus retrasos, pero llega. Por eso aconseja san Juan de la Cruz: 
“Espere en desnudez y vacío, que no tardará su bien” (38 3,6)» %, 


Sin pasos forzados ni saltos violentos llegamos a un punto con- 
clusivo de gran valor: resulta evidente que el lugar del emplazamien- 
to de la oración es el «ser y vivir» en Cristo y en la Iglesia. No la 
situamos al final, como si se tratara de reconocerle el valor de medio 
para la vida espiritual, que también lo tiene e importante, ni tampoco 
al principio para que sirviera de ambientación. Su lugar es el cora- 
zón de la identidad cristiana. Oramos como somos. De nuestro ser 
en Cristo, de nuestro ser en la Iglesia, y dentro de nuestro sustrato 
psico-fisico y de nuestra realidad histórica, surge la oración del cris- 
tiano. Nos corresponde ahora cultivarla. 


$5 Rauin, Y. M., 0.c., 42. 
$6 Ruiz SALVADOR, F.., 0.c., 337. 


CAPÍTULO VII 


LLAMADOS A VIVIR LA VIDA CRISTIANA 
EN PLENITUD 


BIBLIOGRAFIA 


AA.VV., «Perfection chrétienne», en DSp 12, 1074-1156; ARZUBIALDE, 
S. G., Theologia spiritualis, 65-82, AnciLLt, E., «Santidad cristiana», en 
DE, 346-355; GaLiL£A, S., «El seguimiento de Cristo», en Religiosidad po- 
pular y pastoral (Madrid 1980), 241-327; GUÉERRa, A., «Llamada universal 
a la santidad en el Vaticano Ib», en Manresa 60 (1988) 63-82; JEREMIAS, J., 
«Vida de discipulado», en su obra Teología del Nuevo Testamento (Sala- 
manca 1974), 239-269; MATURA, TH., Seguir a Jesús (Santander 1984); 
Ruiz SALVADOR, F., Caminos del Espíritu, 243-285; SCHNACKENBURG, R., 
«La llamada al seguimiento», en su obra El mensaje moral del Nuevo Tes- 
tamento 1 (Barcelona 1989), 65-78; ScHuLz, A., «Imitación», en CFT Il, 
356-363. 


El tema es obligado. No puede faltar en un manual de teología 
espiritual el estudio de un punto tan fundamental como es la llamada 
a vivir la vida cristiana en plenitud. Así lo han entendido hasta nues- 
tros días los distintos tratados de espiritualidad al estudiar la santi- 
dad y la perfección cristiana !. Pero lo que parece tan obvio, no ca- 
rece de dificultades, como las que presentamos a continuación. 


a) Una resistencia generalizada al planteamiento 
de la santidad y de la perfección cristiana 


Hablamos de esta resistencia en doble sentido: resistencia a aco- 
ger todo planteamiento que se nos haga de santidad y de perfección, 
y resistencia a plantear a los demás la santidad o la perfección cris- 
tiana. ¿Cuáles son las manifestaciones de dicha resistencia? 

1) El silencio de las publicaciones. Este silencio resulta muy 
llamativo si tomamos como punto de referencia el concilio Vaticano 
IT. Conocemos el relieve que tuvo en la Constitución LG el tema de 


! Para conocer la importancia del tema hasta los años inmediatamente posteriores 
al Vaticano 11 pueden consultarse estas bibliografías generales: Ot AZARAN, J., «Biblio- 
grafía sobre la santidad», en Manresa 36 (1964) 259-276; De Pasto MaroTOo, D., «La 
ora del concilio Vaticano 11. Bibliografía fundamental», en RevE 34 (1975) 

5-238. 
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la «Vocación a la santidad», al que se le dedicó el cap V, y el nú- 
mero abundante de trabajos que sobre la santidad se publicaron ? 


Pero al poco tiempo de un concilio llamado «concilio de la san- 
tidad» * se experimenta la resistencia a escribir sobre ésta *, y el s1- 
lencio prevalece hasta nuestros días Para captar el momento actual 
de las publicaciones, ofrecemos unos datos 

Un puesto privilegiado de observación son las obras que se pu- 
blican para conmemorar los 20 o 25 años del Concilio Vaticano Il 
El Sinodo del ”85 lo trata expresamente 3, pero el silencio de las 
publicaciones es grande, se desconoce el tema. Llama la atención 
que falten en las publicaciones datos que indiquen alguna sensibil1- 
dad a favor de lo que fue importante en la celebración del Concilio $ 

El lugar obligado para tratar el tema son los diccionarios de teo- 
logía, de espiritualidad y de moral, y los tratados de espiritualidad 
El tratamiento que se hace de la santidad (o perfección) es muy de- 
sigual hay algunos estudios muy trabajados, no falta quien solamen- 
te deja constancia del tema, y existen ausencias que no pasan desa- 
percibidas ? 


2 Entre los numerosos trabajos que se publicaron, citamos CaPRILE, G, Saggio di 
bibliografía sul Concilio Vaticano H (Roma 1963 1964), Conors, P , «L'enseignement 
de Vatican ÍI sur la saimtete», en AA VV , Saint d hier et saintete d aujourd'hui (Paris 
1966), De Pasto MaroTo, D, ac, IPARRAGUIRRE, 1, «Naturaleza de la santidad y 
medios para conseguirla», en BARAUNA, G, La Iglesia del Vaticano 11 (Barcelona 
1966), 1073-1088, LasourDeTTE, M , «La santidad, vocacion de todos los miembros 
de la Iglesia», en BARAUNA, G,0 c, 1061-1072, PhiLirs, G, L Eglise et son mystere au 
1 Concile du Vatican Histoire texte et commentaire de la Constitution «Lumen 
Gentium» (Paris-Tournar 1966), 63-159, Renwar1, L -FisH, J M, «La samtete du 
peuple de Dieu Presentation de quelques publications recentes a la lumiere de Vatican 
1D», en NRTA 87 (1965) 1023-1046, 88 (1966) 14-40 

3 Cf Ruiz SaLvaDor, F,oc, 246 

* No deja de ser significativo el comienzo de este articulo en el año 1975 «Y a esta 
altura podemos expresar el temor de que el tema de la santidad en el Vaticano II no 
resulte m de interes m atractivo No deja de ser triste, pero parece tambien ser una 
realidad Sin embargo, tampoco queremos renunciar a expresar la esperanza de que 
pueda ser de otra manera» CorbobFs, J M, «Santidad y Concilio Vaticano Il», en 
RevE 34 (1975) 149 

3 «Relacion final del Sinodo *85», 11, 4, en Ecclesia 45 (1985) 1557 

* Las obras de ALBERIGO, G-Jossua, J P (eds ), La reception de Vatican ll (Paris 
1985), Lato: rELLE, R (ed), Vaticano HI Balance y perspectivas Veinticinco años 
despues (Salamanca 1989), y las revistas que dedicaron un numero monografico a 
celebrar los 20 años del Concilio, como Iglesia Viva 120 (1985) 517 637, Lumen 35 
(1986) 3 358, Mision Abierta 78 (1985) 147-264, Sal Terrae 73 (1985) 427-490, Razon 
y Fe211 (1985) 339 475, no tienen ninguna referencia especial al tema 

7 Relación de los Diccionarios No tratan el tema DTIDC DTI NDL NDMC 
NDT Tratan el tema CFP 916-925, DE 346-355, DSp 12, 1074-1156, 14, 184 194, 
DTD 645-647, DTVC 1295 1310, NDE 1242-1254, NDM 1651-1661 

Relacion de tratados de espiritualidad No tratan directamente el tema EspeJa, J, 
oc, Gorr1, T, La experiencia espiritual hoy (Salamanca 1987), GozzeLiNO, G,oc, 
WEISMAYER, J , o c , lo tratan muy brevemente BERNARD, CH A,Oc, 84-85, FERLAY, 
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El observatorio más completo está en las revistas de teología y 
de espiritualidad para saber s1 el tema se trata, con qué insistencia se 
hace y cuál es su orientación Los resultados que nos dan la consulta 
de los elencos bibliográficos especializados * y la propia observación 
directa son que hay un número muy reducido de títulos que abordan 
directamente los temas de la santidad y de la perfección cristiana 

El silencio de las publicaciones sobre la santidad y la llamada a 
ella ha sido y lo es en la actualidad un hecho muy real, y en medio 
de la sorpresa salta la pregunta: ¿Cómo se entiende que el plantea- 
miento de santidad hecho por el Vaticano Il, tan valorado por su 
enraizamiento en el misterio de la Iglesia Pueblo de Dios movido 
por el Espíritu, haya sufrido el obscurecimiento y el abandono del 
que somos testigos? 

2) La sospecha ante los términos «santidad» y «perfección» 
Para todos es muy conocido cómo en los años posteriores al concilio 
irrumpe una nueva mentalidad caracterizada por la secularización y 
por la historicidad. Es determinante la incidencia que tiene en la con- 
cepción de la persona humana y en su quehacer intramundano 

Es comprensible que en este contexto la santidad carga bajo sos- 
pecha ? Se la acusa de irreal y descontextuada, alejada de la realidad 
de la vida, centrada en uno mismo, alimentadora de megalomanías, 
contraria al desarrollo autonomico de la persona, inservible para la 
mentalidad actual La misma palabra indica una nocion estática y 
evoca una espiritualidad del pasado, para el hombre de hoy, no tiene 
otro sentido que la referencia a las beatificaciones y a las canon1za- 
ciones. 

3) Ausencia de un planteamiento de santidad o de perfeccion 
en la formación y en el seguimiento posterior St las resistencias 
han sido y son reales, se comprende que no esté muy presente el 
planteamiento de santidad en el contexto actual de la vida cristiana 
A título de ejemplo preguntamos por estas situaciones concretas ¿El 
planteamiento de la perfección o de la santidad está presente en los 
primeros pasos de un proceso vocacional? ¿La pastoral de la aten- 
ción espimtual de la persona cristiana adulta cuenta hoy con la llama- 
da a la santidad o a la perfección? 


Ph, o c,139-141, Seconoin, B -Gorr1, T (eds ), Corso d: spiritualita 587-589 Tratan 
el tema ARZUBIALDE, S G,oc, 65-82, CasaLDALIGA, P Vio, ] M,oc, 244-251, 
Rivera, J IraBuru, J M, oc, 383-417, Ruiz SALVADOR, F ,oC, 243-285 

* Cf Bibliographia Internationalis Spiritualitatis (Roma), Ephemerides Theologr- 
cae Lovanienses (Louvam) 


* Cf Torre, J P, Samtete mutile? L homme dans le miorr de Dieu (Paris 1971), 
Ruiz Sal vaDOR, F,oc, 243-244 
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b) ¿Existe la demanda? 


No es nada fácil plantear un camino de perfección y de santidad 
con sus exigencias a la persona que no sienta su urgencia. Y, por el 
contrario, cuando se percibe en los demás una sensibilidad fuerte y 
exigente por la santidad y la perfección, surge sin más la necesidad 
de elaborar unos planteamientos doctrinales y de ofrecer un acompa- 
ñamiento con unos medios concretos. 

¿Existen la sensibilidad y la aspiración interior por la santidad, 
por la vida en Cristo en plenitud? Sin prejuzgar la respuesta, y reco- 
nociendo que tampoco hoy falta la respuesta de una vida en Cristo 
en plenitud, como nos lo testimonian tantas vidas cristianas ejempla- 
res '%, nos referimos a unas situaciones muy concretas: 

1) Es verdad que el cap. V de la LG del Vaticano II, titulado 
«Vocación universal de la santidad», fue recibido en el aula conciliar 
con intervenciones alborozadas y tuvo una gran acogida en toda la 
Iglesia !!. Pero no es suficiente. No basta con que la formulación 
doctrinal de la santidad no excluya a nadie e invite a todos porque es 
propia de todos. El que sea para todos no quiere decir que sin más 
todos la tengan. Es muy fácil quedarse en la mera complacencia de 
una vocación compartida a la santidad sin ninguna urgencia personal 
concreta. Se necesita marcar el camino y seguirlo. 

2) No pueden pasarse por alto los diversos planteamientos de 
vida cristiana que se hacen actualmente. Como es normal, ningún 
planteamiento excluye la santidad; pero ¿la cultivan? Para responder 
a esta pregunta, debemos contar con que los estilos de vida cristiana 
tienen momentos de configuración y momentos de intensificación; y 
la santidad, aunque debe estar presente en todo el proceso de la vida 
cristiana, tiene mayor presencia en el momento de la intensificación, 
el cual quizás no sea el más frecuente en nuestros días. Y surgen las 
preguntas: ¿Se presenta en cada uno de los planteamientos de vida 
cristiana lo que es vivir la vida en Cristo en plenitud? ¿Con qué 
criterio se plantea y se vive la santidad? 

Como presupuesto inicial hay que reconocer que a cada plantea- 
miento de vida cristiana le corresponde su planteamiento de santi- 
dad. La santidad va a depender del planteamiento que se haga del ser 
cristiano !?, 


10 Cf. Peyrous, B., «La sainteté dans l'Église depuis Vatican Ib», en NRTh 107 
(1985) 641-657. 0 

11 Cf. CorpoBss, J. M., a.c., 155; K. RAHNER, en su artículo Uber die evangelischen 
Ráte, en GuL 37 (1964) 17-37, valora elogiosamente este capítulo considerándolo 
como un fenómeno sorprendente, como un suceso prodigioso en la historia de la Iglesia 
y de la conciencia cristiana; a quien le replica GRANERO, J. M., «El Pueblo de Dios y la 
santidad», en Manresa 36 (1964) 101-124. 

!? La diversa sensibilidad que existe dentro de la misma Iglesia hacia la santidad y 
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3) Hay una tercera situación: la de una presentación quizás exi- 
gente y hasta radical de la vida cristiana, pero recortada, sin abarcar- 
la en toda su riqueza. Ese recorte o esa reducción pueden estar pre- 
sentes en la orientación y en el acompañamiento de las personas a lo 
largo de todo el proceso de su vida: en la educación inicial, en el 
planteamiento vocacional, en la madurez de la vida según su voca- 
ción y también en la etapa de plenitud. 

Después de señalar esta serie de dificultades, vemos que por en- 
cima está la llamada a vivir en plenitud la vida en Cristo, que no 
podemos silenciar. Surgen las preguntas: ¿Tiene sentido su plantea- 
miento? ¿Cómo debe hacerse? 


I. EL PLANTEAMIENTO DE LA LLAMADA A LA PLENITUD DE 
LA VIDA CRISTIANA. SU FUNDAMENTACION 


El objetivo de esta reflexión es responder a la necesidad que hay 
actualmente de plantear de forma explícita la llamada a la plenitud 
de la vida cristiana. Porque partimos de que se necesita con urgencia 
que haya planteamientos completos y recios de la vida cristiana en 
plenitud, por eso buscamos ahora la fundamentación de dichos 
planteamientos. 


1. El crecimiento de la vida cristiana: crecer en Cristo 


No vamos a repetir lo que es la vida cristiana *?; ahora, sobre lo 
ya estudiado, nos interesa subrayar cómo el crecimiento ha de estar 
presente en la misma vida cristiana. La vida sin crecimiento es una 
contradicción. 


a) Vida cristiana y crecimiento 


Partimos de algo muy conocido y tratado a lo largo de estas pá- 
ginas, pero novedoso y estremecedor cada vez que lo recordamos: el 
cristiano «está en Cristo» (2 Cor 5,17), es «un hombre en Cristo» 
(Q Cor 12,2) por la participación de la Pascua, y «vive en Cristo» 
(1 Cor 1,9; 1 Jn 4,9; Rom 6,8; 2 Tim 2,11): con El padece (Rom 


aparece con motivo de las beatificaciones y canonizaciones actuales que llegan más a 
los fieles cristianos. Corresponde a la teología espiritual estudiar las reacciones que 
suscitan, porque manifiestan las distintas concepciones de santidad y de vida cristiana 
que de hecho aparecen dentro de la Iglesia, 

1. Cf. supra cap. MI y IV. 
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8,17), muere (2 Tim 2,11; Rom 6,3.5-8), es crucificado (Gál 2,20; 
Rom 6,6), es sepultado (Rom 6,4; Col 2,12), es vivificado (Ef 2,5; 
Col 2,13), es resucitado (Ef 2,6; Col 3,1), es heredero (Rom 8,17), es 
glorificado (Rom 8,17), está sentado en los cielos (Ef 2,6) y reina 
con él (2 Tim 2,12). 

Esta es la grata realidad de nueva criatura en Cristo que se nos da 
ya en el bautismo. ¿Cabe un crecimiento de quien tiene esta vida en 
Cristo? Parece que no. Además, se llama santidad al punto de partida 
y al punto de llegada: «Habéis sido lavados, habéis sido santificados, 
habéis sido justificados en el nombre del Señor Jesucristo y en el 
Espíritu de nuestro Dios» (1 Cor 6,11), «Procurad la paz con todos 
y la santidad, sin la cual nadie verá al Señor» (Heb 12,14). ¿Entre un 
momento y otro, el punto de partida y el punto de llegada, no cambia 
nada? 

Pero la vida cristiana, desde cualquier punto que la miremos, tie- 
ne delante unos horizontes ilimitados; está siempre en camino. Vivir 
la vida filial y la vida fraterna en Jesús, la entrega total a los hom- 
bres, la unión con Dios, incluyen una relación que debe ir a más. Es 
la experiencia del «ya y todavía no» en la vida cristiana. 

El crecimiento del cristiano no se explica por la sola atracción 
que tiene el hombre hacia el futuro, hacia la plenitud; cuenta con un 
factor de importancia capital: la gracia recibida, la santificación ope- 
rada en el bautismo. Esta vida nueva es la que impulsa, la que actúa 
desde dentro, porque lleva en su naturaleza la expansión hasta la 
consumación total en Dios después de la muerte. Así se explica que 
la santidad personal, aun cuando lograra en cada momento la cota 
más alta, tendría que renovarse en el siguiente, porque lo anterior no 
bastaba '%. La santidad que se vive en cada momento de la vida 
siempre estará en referencia con la plenitud a la que está constituti- 
vamente orientada. 

De lo que acabamos de afirmar surge una exigente conclusión: el 
crecimiento de la vida cristiana es una realidad que se nos impone 
moralmente a los bautizados; es decir, estamos obligados a aten- 
derla. No es posible ser cristiano y no aceptar las leyes de su creci- 
miento. 


14 Cf. Ruiz SALVADOR, F., o.c., 458-460; RUIZDELA PEÑA, J. L., El don de Dios, 390, 
presenta la gracia en su pulsión escatológica: «Ella es ya el fin incoado o, como decian 
los medievales, inchoatio gloriae», y cita la frase del cardenal Newman «la gracia es 
la gloría en el exilio; la gloria es la gracia en el hogar». 
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Nos encontramos ante un punto de gran importancia en la vida 
cristiana: su crecimiento integral. La profunda realidad que supone 
el ser criatura nueva en Cristo debe configurar gradualmente toda la 
persona del cristiano; todo en la persona —sentimiento, voluntad, 
pensamiento, criterios, hasta el inconsciente— queda bajo su influ- 
jo '5. No pueden separarse la santidad ontológica que se nos da en el 
bautismo por la incorporación a Cristo y la vida moral en la persona 
cristiana, sino, más bien, se necesitan mutuamente hasta llegar a la 
unidad integral del hombre perfecto, en contraposición al todavía 
niño, según la terminología de san Pablo (Ef 4,11-16; 1 Cor 13, 9- 
11; Col 1,28; 1 Cor 2,6; Heb 5,12-14). 

La conducta moral está tan estrechamente unida a la santifica- 
ción realizada por la incorporación sacramental a Cristo que los mis- 
mos términos empleados en tiempo pasado como de algo logrado, 
son empleados en imperativo como de algo que todavía ha de obte- 
nerse |. «Os habéis revestido de Cristo» (Gál 3,27), «revestios más 
bien del Señor Jesucristo» (Rom 13,14); «el que está en Cristo es 
nueva creación; pasó lo viejo, todo es nuevo» (1 Cor 5,17), «re- 
vestios del Hombre Nuevo» (Ef 4,24); «nuestro hombre viejo fue 
eo con él» (Rom 6,6), «despojaos del hombre viejo» (Ef 

Está claro que la santidad moral del creyente no puede entender- 
se como un mero perfeccionamiento ético de la persona sin ninguna 
relación con lo que supone el «estar en Cristo», «ser en Cristo», 
propio de la participación de la Pascua. Sabemos que el dato radical 
del cristiano es ser en Cristo hijo y hermano, y que el comportamien- 
to tiene que ser consecuente a su ser en Cristo hasta llegar a la uni- 
dad de vida y de persona, como lo reflejan estas expresiones de san 
Pablo: «Y no vivo yo, es Cristo quien vive en mí» (Gál 2,20), «pues 
para mí la vida es Cristo» (Ef 1,21). Desde esta clave se comprende 
la insistencia con que en el Nuevo Testamento se presenta la imita- 
0 Cristo (Mt 10,38; 16,24; Jn 13,15; 15,12-14; 1 Pe 2,21; 1 Jn 

Conviene recordar que también este crecimiento integral en Cris- 
to tiene delante una tarea inagotable y un horizonte ilimitado. Si ha- 
blamos de amor total y de amistad con Dios, de la armonía del hom- 
bre en plenitud, de unión con Dios, nunca se llega al final; y en este 


Ss Cf. MENDIZABAL, L., «La vida espiritual como participación progresiva de la 
Resurrección de Cristo», en Gr 39 (1958) 494-524; Ruiz SALVADOR, F., «Hacerse 
personalmente adultos en Cristo», en AA.VV., Problemas y perspectivas de espiritua- 
lidad (Salamanca 1986), 295-321. 


16 SOLANO, J., «Naturaleza de la santidad», en Manresa 36 (1964) 133, 


184 C.7. Llamados a vivir la vida cristiana en plenitud 


camino de crecimiento aparece como necesaria la perspectiva esca- 
tológica de la perfección cristiana: su término será la gloria. 


c) La dimensión eclesial del crecimiento cristiano 


Si subrayamos en este momento la dimensión eclesial del creci- 
miento cristiano lo hacemos por un doble motivo: por imperativo 
teológico, ya que no pueden entenderse ni la persona cristiana ni su 
santidad al margen de la Iglesia, y para denunciar el peligro de indi- 
vidualismo que existe en la vida cristiana. 

1) Desde la eclesiología del Vaticano Il es fácil establecer la 
relación que hay entre la vida cristiana y su crecimiento y la vida de 
la Iglesia. 

Llamamos la atención sobre la santidad eclesial. La santidad de 
la Iglesia está expresamente afirmada por el Vaticano !l: 


«La Iglesia creemos que es indefectiblemente santa, pues Cristo, 
el Hijo de Dios, quien con el Padre y el Espíritu Santo es proclama- 
do “el único santo” (1 Tes 5,19; 1 Jn 4,1), amó a la Iglesia como a 
su esposa, entregándose a sí mismo por ella para santificarla (Ef 
5,25-26), la unió a sí como su propio cuerpo y la enriqueció con el 
don del Espíritu Santo para gloria de Dios» (LG 39). 


El sinodo del ?85 presenta la misma realidad, aunque desde una 
perspectiva distinta: 


«Porque la Iglesia es un misterio en Cristo debe ser considerada 
como signo e instrumento de santidad» '”. 


De una forma o de otra, la santidad de la Iglesia aparece como 
don de Cristo !5. 

Y dentro de esta Iglesia debe concebirse al cristiano (LG 9) co- 
mo miembro suyo, cuya santidad es santidad de la Iglesia: 


«Esta santidad de la Iglesia se manifiesta incesantemente y se 
debe manifestar en los frutos de gracia que el Espíritu produce en los 
fieles» (LG 39). 


Nos fijamos también en la eclesialidad de la santidad. Todos 
tenemos la experiencia de que el bien que hace un miembro tiene 
una resonancia en la comunidad. Y, en nuestro caso, podemos afir- 
mar abiertamente que la santidad del cristiano tiene una incidencia 


17 «Relación final del Sínodo *85», H, 4, en Ecclesia 45 (1985) 1557. 
1 Cf. ConGaR, Y. M., «La Iglesia es santa», en MySal 1V/1, 472-491. 
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clara en la comunidad eclesial. Pero para su explicación no basta el 
mero recurso a las leyes sociológicas, sino que es necesario contar 
con la comunión de todos los miembros con Cristo. Por todo ello, y 
en este momento en el que la Iglesia está necesitada de credibilidad, 
es importante subrayar con fuerza la eclesialidad de la santidad. 

2) El segundo motivo —-la denuncia del peligro de un indivi- 
dualismo en la vida cristiana— se ha cumplido con lo que acabamos 
de decir, al afirmar que la relación del cristiano con la comunidad es 
esencial. 


d) El Espíritu y el crecimiento de la vida cristiana 


El Espíritu no está ajeno al crecimiento de la vida cristiana. Se- 
gún la Escritura, el Espíritu acompaña al cristiano en una amplia 
gama de situaciones; nos limitamos a señalar los aspectos más signi- 
ficativos !?, 

1) Si el Espíritu está presente en el crecimiento de la vida cris- 
tiana es porque está en su origen. El cristiano nace a la vida divina 
por el bautismo «del agua y del Espíritu» (Jn 3,5); en él «habita el 
Espíritu de Dios» (Rom 8,9; 1 Cor 3,16; 2 Tim 1,14) y él mismo es 
templo del Espiritu Santo (1 Cor 3,16-17; 6,19; Ef 2,22). El Espiritu 
es el gran «don» que Dios hace al creyente (Jn 3,14; 7,39; Rom 5,5; 
2 Cor 1,22; 5,5; Ef 1,13-14). 

2) La presencia del Espíritu en el crecimiento de la vida cristia- 
na está garantizada desde el momento en que es presentado como 
Aquel que guía al cristiano: «En efecto, todos los que son guiados 
por el Espiritu de Dios son hijos de Dios» (Rom 8,14); «Si sois 
conducidos por el Espiritu, no estáis bajo la ley» (Gál 5,18). 

3) En la vida cristiana hay un punto de desarrollo muy impor- 
tante y que guarda relación con la «perfección» cristiana: la gnosis, 
el conocimiento más profundo de Jesucristo, la sabiduría divina. San 
Pablo afirma en un texto precioso que esa sabiduría, que es de la que 
él hablaba «entre los perfectos», nos la reveló Dios por el Espíritu 
(1 Cor 2,6-16; cf. Jn 14,26; 16,12-15). 

4) La característica del cristiano es la caridad, que le supone 
horizontes insospechados en la relación con Dios y en la relación 
con el hombre. Y todo se debe a que «el amor de Dios ha sido de- 
rramado en nuestros corazones por el Espíritu Santo que nos ha sido 
dado» (Rom 5,5). 


19 Cf. QUERALT, A., Aspetti pneumatologici della spiritualita cristiana, 1. Lo Spi- 
rito Santo nel Nuovo Testamento (ad usu degli studenti) (Roma 1992). 
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5) En el desarrollo de la vida no puede olvidarse la libertad. El 
cambio fuerte operado en el cristiano consiste en ser libre en la casa 
del Padre, porque «ya no es esclavo sino hijo» (Gál 4,7). La diferen- 
cia radical está en que el creyente obra en virtud del Espiritu, que es 
algo interno para él y que le asegura su autodeterminación amorosa 
hacia lo que es la voluntad de Dios. San Pablo habla de la «ley del 
Espíritu» (Rom 8,2), desde donde se entiende la libertad del Espíritu 
y el rechazo de otro tipo de libertad: «Porque, hermanos, habé1s sido 
llamados a la libertad, sólo que no toméis de esa libertad pretexto 
para la carne» (Gál 5,13). 

6) La presencia activa del Espíritu en el cristiano se conoce por 
los frutos. San Pablo presenta los frutos en el actuar del cristiano 
como criterio de discernimiento para saber cuándo se actúa bajo el 
Espíritu; después de indicar cuáles son las obras de la carne, señala. 


«En cambio el fruto del Espiritu es amor, alegria, paz, paciencia, 
afabilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre, dominio de si, contra 
tales cosas no hay ley pues los que son de Cristo Jesús, han crucifi- 
cado la carne con sus pasiones y sus apetencias Si vivimos segun el 
Espíritu, obremos también segun el Espíritu» (Gal 5,22-25) 


7) El Espíritu, que está al comienzo de la vida enstiana, nos 
acompaña, también, al final de nuestros días* 


«Y si el Espíritu de Aquel que resucitó a Jesús de entre los muer- 
tos habita en vosotros, Aquel que resucitó a Cristo de entre los muer- 
tos dará tambien la vida a vuestros cuerpos mortales por su Espiritu 
que habita en vosotros» (Rom 8,11) 


La observación-resumen que surge espontáneamente ante esta 
panorámica de textos es la siguiente: la vida cristiana se entiende 
desde el Espíritu, y sólo se vive en el Espíritu Todas las dimensio- 
nes de la vida cristiana están acompañadas y dirigidas por el Espir- 
tu Según esto, la presencia del Espíritu es llamada y garantía del 
crecimiento cristiano hasta su plenitud. 


e) El crecimiento en la vocación 


Son muchos los puntos que pueden estudiarse acerca de la voca- 
ción 20, pero nos centramos en el crecimiento de la vocación cristia- 


2 Cf AAVV, Psychological structure and vocatron (Dublin 1978), Berzosa, R, 
El camino de la vocacion cristiana (Estella 1991), FavaLe, A, Vocacion comun y 
vocaciones especificas Aspectos biblicos teologicos y psico-pedagoguo-pastorales 
(Roma 1984), Lecasse, S , «Vocation», en DSp 16, 1082-1092, MarTINI, C M -Van 
HOYE, Á , La llamada en la Biblia (Madrid 1983) S 
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na, y nos preguntamos si el crecimiento con su dinamismo es esen- 
cial a toda vocación o si por el contrario la vocación puede entender- 
se dentro de un estacionamiento calculado y dominado por uno 
mismo. 


1) La vocación como seguimiento Aunque toda vocación ten- 
ga la misión como su razón de ser —se es llamado para una final:- 
dad concreta—, siempre incluye como estilo de vida el seguimiento 
a Jesús o la vida compartida con El. Es lo primero que aparece en la 
vida de los primeros discípulos porque son llamados para ser envia- 
dos son llamados a vivir con El «Venid conmigo, y os haré pesca- 
dores de hombres» (Mt 4,19). Así se presenta la institución de los 
Doce: «Instituyó Doce, para que estuvieran con él, y para enviarlos 
a predicar» (Mc 3,14). El mismo criterio de haber compartido la vida 
con Jesús está presente en la elección del sustituto de Judas. «Con- 
viene, pues, que de entre los hombres que anduvieron con nosotros 
todo el tiempo que el señor Jesús convivió con nosotros, a partir del 
bautismo de Juan hasta el día en que nos fue llevado, uno de ellos 
sea constituido testigo con nosotros de su resurrección» (Hech 1,21- 
22) 

En muchos de los textos que narran la vocación, la palabra de 
llamada es «Sígueme» (Mc 2,14; Le 5,27, 9,59, 18,22, Jn 21,19-22). 
Y en la historia de la espiritualidad cristiana ha sido muy común 
entender el camino espiritual como un seguimiento a Cristo en for- 
mas de vida muy concretas ?!. En la espiritualidad actual el término 
seguimiento ha tenido un lugar de favor, de tal forma que se ha usa- 
do para explicar todo lo relacionado con una vida vocacionada: la 
entrada al noviciado y al seminario, los votos, la ordenación sacer- 
dotal, la profesión perpetua, las bodas de plata y de oro sacerdotales 
y religiosas. El recurso ha resultado un tanto abusivo con el peligro 
consecuente de un reduccionismo. Pero este interés respondió a la 
preocupación que existía de una verificación de la espiritualidad; y 
se consideró que el seguimiento real a Jesús es la verificación de 
toda auténtica espiritualidad 2. 


En Jesús, la llamada a su seguimiento no prevé límites de ex1- 
gencia o de tiempo es una llamada a compartir su vida con éxitos y 
con fracasos, y hasta el final Así termina el diálogo de Jesús resuci- 
tado con Pedro: «Con esto indicaba la clase de muerte con que 1ba a 
glorificar a Dios. Dicho esto, añadió: Sígueme» (Jn 21,19). 


A Cf AA VV , «Seguimiento», en Diccionario teologico del N T 1V, 172-186, 
ARZUBIALDE, S G, oc, 241-242, SchiLLEBEECKx, E, La Historia de un Viviente 
(Madrid 1981), 198-208, SCHnACKENBURC, R , «La llamada al seguimiento», en su obra 
El mensaje moral del Nuevo Testamento I (Barcelona 1989), 65-76 

2 Cf GaLuLEa, S, ac, SoBRINO, J, «Seguimiento», en CFP 936-943 
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La conclusión es obvia: si la vocación incluye la llamada al se- 
guimiento de Jesús, el compartir la vida de Jesús es compartirla en 
lo que es. La vocación supone un seguimiento progresivo con la 
novedad del compartir la vida de Jesús cada día. El dinamismo vo- 
cacional parte del dinamismo de la vida de Jesús que él comparte 
con nosotros. Lo extraordinario de la vocación es la persona de Jesús 
que se nos da. Y lo más contrario a la vocación es el seguimiento 
calculado desde los propios intereses. 

2) El discipulado. Es un elemento que no puede olvidarse en 
la vida cristiana ni tampoco en la vocación cristiana 23; y si el disci- 
pulado es esencial a la vida cristiana, no se dejará nunca de ser dis- 
cípulo. El cristiano es siempre discípulo. 

Conviene recordar que Jesús a los que llama los hace discípulos, 
los envía como discípulos, les pide que no se dejen llamar maestros 
(Mt 23,8) y les recuerda que «cuando hayáis hecho todo lo que os 
fue mandado, decid: Somos siervos inútiles, hemos hecho lo que 
debíamos hacer» (Lc 17,10). 

Si buscamos la fundamentación del discipulado permanente, nos 
encontramos con estas bases: 

a) La mediación de Jesús es absoluta ?*. El carácter absoluto de 
la mediación de Cristo aparece tanto en el ser del cristiano, que es 
nueva criatura en Jesús (2 Cor 5,17), como en su actuar (Jn 14,6; 
15,5; Col 3,17) y hasta en la oración, que debe hacerse en su nombre 
(Jn 14,13; 15,16; 16,24-26). 

b) El ministerio eclesial. Conocemos la definición de la Iglesia 
como sacramento (LG 1; 9; 48; GS 42; 45; SC 5; AG 1; 5); ahora 
bien, en la sacramentalidad de la Iglesia debe situarse todo su minis- 
terio. Si aceptamos la sacramentalidad del ministerio, se nos pedirá 
la transparencia de nuestra apertura a Cristo, porque es El a quien 
remitimos y es El quien actúa en el ministerio que realizamos. Según 
esto, el ejercicio de todo ministerio en la Iglesia está presuponiendo 
permanentemente un discipulado. 

Lo que acabamos de afirmar de todo ministerio eclesial tiene una 
directa y profunda aplicación al ministerio ordenado , 


23 Cf. JEREMIAS, J., 0.c.; LoEw, J., Seréis mis discipulos (Madrid 1978), MORENO 
JimenEz, R. M., El discipulo de Jesús (Madrid 1971); Pesce, M., Discepolato gesuano 
e discepolato rabbinico. Problemi e prospettive della comparazione, en W. HAAsE 
(ed.), Aufstieg und Niedergang der Romischen Welt II (Berlin-New York 1982), 350- 
389; ScHuLz, A., Discipulos del Señor (Barcelona 1967). 

2% Cf. VANHOYE, A., Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo (Salamanca 1984), 
231.244,319-320. 

25 Cf. Juan PabLo IL, Pastores dabo vobis, 13-16: AAS 84 (1992) 677-682 (Eccle- 
sia 52 [1992] 631-632). 4 
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c) La necesidad de la formación permanente integral. Desde 
puntos de vista muy diversos se está viendo con urgencia la necesi- 
dad de un nuevo planteamiento de formación que incluya la forma- 
ción permanente integral *, Es normal que ante un nuevo plantea- 
miento de formación aparezcan dificultades y surjan mútiples resis- 
tencias; pero las necesidades de todo tipo —humano, espiritual y 
pastoral — lo reclaman. 

En este contexto es fácil comprender que no es posible una for- 
mación permanente integral sin un espíritu permanente de discipulo. 
Y hay que contar con este principio: no se deja nunca de ser discipu- 
lo de Jesús. 

En resumen: si el crecimiento de la vida cristiana es un hecho 
incontrovertible, y tanto el seguimiento de Jesús como el discipulado 
no admiten ni pararse ni volver atrás, tenemos la base para afirmar 
que urge presentar la llamada a la plenitud de la vida cristiana. 


2. La llamada a la plenitud de la vida cristiana 
a) La llamada en el Vaticano II 


Aunque hemos hablado ya del silencio que siguió al Vaticano II 
sobre la llamada a la santidad, sin embargo el planteamiento fue he- 
cho y ahí está. Veamos esquemáticamente su preparación y su for- 
mulación ?”. 

1) El capítulo V de la LG. Su título es: «Universal vocación a 
la santidad en la Iglesia». El esquema sobre la Iglesia que fue pre- 
sentado en diciembre de 1962 es muy distinto al aprobado en el oto- 
ño de 1964. Este capítulo dedicado a la vocación a la santidad no 
entraba dentro de los planes iniciales del esquema. 

Aunque siempre se había afirmado que la santidad en la Iglesia 
es vocación de todos y que no es privativa de unos pocos, sin embar- 
go esta doctrina no había alcanzado la claridad deseada 2. 


2 Este tema referido a los sacerdotes ha sido estudiado con originalidad en la 
exhortación apostólica de Juan Pablo 11 Pastores dabo vobis, 70-81: AAS 84 (1992) 
778-798 (Ecclesia 52 [1992] 664-673). 

27 Cf. las notas | y 2; ALvarez Robtes, M. M., «Vocación universal a la santidad. 
Génesis y contenido del cap. V de la Constitución Lumen Gentium», en Studium 
Legionense 29 (1988) 201-312; Io., «Lineas doctrinales del cap. V de la const. dogm. 
Lumen Gentium», en Studium Legionense 30 (1989) 201-246; Guerra, A., a.c. 

28 Cf. Finiano DeLta, R. C., «Universale vocazione alla santitá», en AA.VV., La 
santitá nella constituzione conciliare sulla Chiesa (Roma 1966), 133-160; GaLmes, L., 
«La llamada universal a la santidad», en Teol. Esp. 34 (1990) 317-339; HarING, B., «La 
vocation de tous á la perfection, trait fondamental de la morale chrétienne», en 
AA.VV., Laics et vie chrétienne parfaite (Roma 1963); MaTUra, T., «De los consejos 
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En tiempo del Concilio existian fuertes movimientos de espirri- 
tualidad, también de espiritualidad seglar, que, sin duda alguna, 1n- 
fluyeron para que se reconociera en la Constitución sobre la Iglesia 
la vocacion de todos a la santidad Un nuevo planteamiento de la 
santidad se había abierto camino en la Iglesia 

2) El sentido de la «Vocación universal» Los textos de la LG 
son claros, muy explícitos y ricos de contenido No utilizan siempre 
la misma terminologia, varían en sus expresiones, conviene, pues, 
que recojamos los diversos matices que contienen 


«Los fieles todos, de cualquier condicion y estado que sean, for- 
talecidos por tantos y tan poderosos medios, son llamados por Dios, 
cada uno por su camino, a la perfeccion de la santidad por la que el 
mismo Padre es perfecto» (11,3) 

«Por eso todos en la Iglesta, ya pertenezcan a la jerarquia, ya 
pertenezcan a la grey, son llamados a la santidad, segun aquello del 
Apostol Porque esta es la voluntad de Dios vuestra santificación 
(l Tes 4,3, cf Ef 1,4)» (39,1) 

«Fluye de ahu la clara consecuencia de que todos los fieles, de 
cualquier estado o regimen de vida, son llamados a la plenitud de la 
vida cristiana y a la perfeccion de la caridad, que es una forma de 
santidad que promueve aun en la sociedad terrena un nivel de vida 
mas humano» (40,2) 

«Una misma es la santidad que cultivan en cualquier clase de 
vida y de profesion los que son guiados por el Espiritu de Dios y, 
obedeciendo a la voz del Padre, adorando a Dios y al Padre en espt- 
ritu y verdad, siguen a Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz, 
para merecer la participacion de su gloria» (41,1) 

«Quedan, pues, invitados y aun obligados todos los fieles cristia- 
nos a buscar la santidad y la perfeccion de su propio estado» (42,5) 


Esta doctrina no resulta extraña la vemos muy fundamentada en 
el Nuevo Testamento (Mt 5,48, 22,37, 1 Cor 12,31, Ef 1,4, 4,13, Col 
1,28, 1 Tes 4,3, 1 Pe 1,15-16) y en el magisterio de los Papas ante- 
riores al Vaticano II 2? 

Ante una formulacion tan explícita y tan repetida de la vocacion 
universal a la santidad no cabe otra actitud que la que se dio, que fue 
la de la aceptación Pero no faltó la actitud de sorpresa, desde la que 
se hicieron estas matizaciones 3 


de perfeccion al radicalismo evangelico», en GorF1, T -SeconDIN, B- (eds ), Problemas 
y perspectivas de espiritualidad (Salamanca 1986), 325 347, Ranner, K ac 

2 Cf Pio XI, Rerum omnum AAS 15 (1923) 49, Studiorun ducem AAS 15 
(1923) 312, Casti Connubu AAS(1930) 548 Pio XIL, Provida Mater AAS 39 (1947) 
117, Sacra Virginitas AAS (1954) 179 

30 Cf GRANERO, J M, ac, MENDIZABAL, L, «Vocación universal a la santidad», 
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No podia dudarse del sujeto «todos estan llamados a la santi- 
dad», pero si se podia matizar el termino santidad ¿Que se entiende 
por santidad a la que todos estan llamados” ¿Es la misma para to- 
dos? 3! La duda tenia una razon de ser el temor a que en aras de la 
universalidad de la vocacion se rebajaran las exigencias de la sant1- 
dad Desde la duda surge la pregunta Con el planteamiento de la 
vocacion universal, ¿se urge la superacion del cristiano o, mas bien, 
la santidad se hace patrimonio de todos a costa de quitarle exigen- 
cias? 

Conclusion la llamada de todos a la plenitud de vida cristiana 
hecha por el Vaticano 1I es un hecho real que tiene hoy su actualidad 
y que debe potenciarse El planteamiento cercano y estimulante de 
esta llamada puede paliar la inclinacion a una acomodada vida cris- 
tiana y a rebajar sus exigencias El fallo no esta en el hecho de la 
formulación de la vocacion universal a la santidad, sino en que no se 
hagan la llamada personal y la colectiva con todas sus exigencias 


b) La llamada, ¿de quien? 


Una vez planteada la existencia de la llamada a la plenitud de 
vida cristiana, surge la cuestion de quién llama y cómo llama Pres- 
tamos atencion a estos datos 

1) Suele ser frecuente la opinion de hacer coincidir la llamada 
a la perfección con la llamada a la vida cristiana Se parte de que la 
vida cristiana está orientada a su perfección, y consecuentemente se 
acepta que la tendencia a la perfección sea una exphicitación de la 
fuerza vital del cristianismo % Pero, aun aceptando la explicacion 
dada, ¿se puede decir que la llamada a la perfección no es otra que 
la llamada a la vida cristiana? ¿No existe una llamada dentro de la 
misma vida que tiende a su perfección? Es importante descubrir esa 
llamada en la misma vida cristiana 

2) No podemos dejar de presentar lo que es la vida cristiana 
desde la relacionalidad que implica el «ser en Cristo» Es la forma 


en Manresa 36 (1964) 149-168, Secovia, S , «El problema de la vocacion a la santidad 
y su caracter obligatorio en la tradicion de la Iglesia», en Manresa 36 (1964) 169-180 

31 MENDIZABAL, L , en el articulo citado distingue santidad heroica para la que «no 
puede afirmarse con fundamento una vocacion universal», santidad fundamental del 
enistano santidad formal perfeccion de madurez y perfeccion de discipulado corpo 
ral para la que «en la Iglesia se habla propisimamente de vocación a ella, que es 
especial y no universal» 

2 En este punto pueden coincidir la vision tradicional, segun la cual la perfeccion 
esta virtualmente presente en la gracia santificante, y la vision mas actual de la perfec- 
cion planteada desde el dinamismo de una santificación ya operada Cf Ruiz Salva 
DOR,F ,oc,458 
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de entender realmente el ser del cristiano. Vivir la relación de hijo en 
Jesús y vivir la relación de hermano en Jesús de forma permanente 
y progresiva no puede entenderse sin la invitación gratuita siempre 
presente del Señor. De una forma o de otra se percibirá el «entremos 
más adentro en la espesura» de san Juan de la Cruz. 


3) Es muy dificil entender el papel tan fundamental que tiene el 
Espiritu Santo en la vida y en el crecimiento del cristiano, como 
hemos visto más arriba, si le retiramos su actuación directa en las 
personas. El mero hecho de que el cristiano es guiado (Rom 8,14; 
Gal 5,18) por el Espíritu está suponiendo su intervención en la per- 
sona. La actuación del Espiritu por medio de las «inspiraciones» es 
una doctrina muy común *. La abundante literatura sobre el discer- 
nimiento de los espíritus descansa en la actuación del Espíritu 34, Por 
caminos distintos se llega a la misma conclusión de que la llamada 
del Espíritu es una grata realidad. 


4) Tampoco podemos olvidar la llamada de la Iglesia. Ya he- 
mos visto cómo la santidad de la Iglesia es un don de Cristo, y cómo 
en la Iglesia todos son llamados a la santidad (LG 39). Debe tenerse 
muy en cuenta la mediación de la Iglesia en la llamada a la plenitud 
de la vida cristiana. 


II. POSIBLES PLANTEAMIENTOS DEL IDEAL CRISTIANO 


En este nuevo paso nos preguntamos por la forma de presentar la 
plenitud de la vida cristiana como el ideal cristiano. Se comprende 
que, ante la variedad de elementos que integran la vida cristiana y 
ante la diversidad de situaciones en las que el cristiano puede encon- 
trarse, se dé un amplio pluralismo en el momento de presentar ese 
ideal. Con todo, las diferencias están más bien en los acentos, por- 
que en la práctica cada una de las expresiones incluye todos los as- 
pectos esenciales de la vida cristiana. 


3 Cf De GuiBERT, J, Teologia spiritualis ascetica et mystica, 119-129; BERNARD, 
Ch A., Teologia spirituale, 378-403. Citamos este texto de Ruiz SALVADOR, F,oc, 
499-500 «Inspiraciones Es el modo en que más ordinariamente se ejerce y se man1- 
fiesta la acción continua del Espíritu Santo en la obra de santificación Las inspiracio- 
nes son gracias actuales o auxilios pasajeros que elevan la acción del hombre al orden 
sobrenatural y sanan las flaquezas e insuficiencias de la naturaleza humana para mo- 
verse en ese orden, Acompañan a todo acto sobrenatural. Al presente, me refiero a las 
Inspiraciones que vienen sobre una vida de gracia y fidelidad habitual, impulsando y 
dirigiendo el crecimiento. Cuanto más crece la gracia, se hacen mas prolongadas e 
intensas Hasta convertirse en una especie de “inspiración continua”, que sería la guía 
habitual del Espíritu Santo». 

34 Cf BERNARD, CH A., oC., 383-403, trata ampliamente el tema del discerm- 
miento. 


II. Posibles planteamientos del ideal cristiano 193 


1. Santidad 


3 El término santidad ha sido largamente usado en la tradición teo- 
Ogica y espiritual y sigue siendo actualmente una expresión frecuen- 
te para presentar el ideal cristiano 3. 


a) Expresión bíblica 


Son numerosos los textos de la Escritura que tratan la santidad; 
nos limitamos a presentar un esquema muy escueto de los puntos 
más significativos: 

En el A. Testamento aparece repetida esta afirmación: «Dios es 
santo» (Sal 98,3; Lev 11,44; 19,2; 20,26; 21,8; Is 40,25). 

En el N. Testamento contamos con estas afirmaciones: 1) El Pa- 
dre es llamado «santo» por Cristo (Jn 17,11). 2) Cristo es llamado 
«el Santo de Dios» (Lc 4,34) y es anunciado como «santo»: «el que 
ha de nacer será santo» (Lc 1,35). 3) Al Espíritu se le llama «Santo» 
(Lc 3,22; 10,21). 4) El nuevo Pueblo es «santo» (1 Pe 2,9); las co- 
munidades son «santas» (Rom 1,7; 15,25) y los miembros son «san- 
tos» (Flp 1,1; Col 3,12). 5) El que «está en Cristo» está santificado 
y llamado a la santificación: 1 Cor 1,30; 6,11; 1 Tes 4,3; 5,23. 


b) Distintas acepciones del término «santidad» 


Acabamos de ver cómo el mismo término santidad es aplicado a 
realidades muy distintas, por lo que debemos preguntarnos por sus 
diversas acepciones. 

La santidad aplicada a Dios. Podemos considerar la santidad de 
Dios el punto fontal para la comprensión de la santidad aplicada a 
otros niveles. La santidad en Dios, en lugar de entenderse como se- 
paración y lejanía —como su misma raíz lo apunta en relación con 
lo profano—, incluye todo lo que posee en cuanto riqueza y vida, 
poder y bondad, hasta hacer de Santo un sinónimo de Dios. Su nom- 
bre es Santo. «La santidad es su orden propio de existencia, su mis- 
terio. Decir “Dios” es decir, equivalentemente, “santo”» 3, 


35 Cf. AA.VV., Saint d'hier et samteté d 'aujourd 'hur (Paris 1966); AnciLt1, E, 
ac ,LATOURELLE, R., «La sarnteté dans la tradition de 1'Eglise Orthodoxe», en Contacts 
23 (1971) 119-190; OLAZARAn, J, a c , ProckscH, O., «Hag1os», en GLNT 1, 234-310, 
Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 244-285, G ThiLs, Santidad cristana (Salamanca 1960). 

36 Concar, Y. M., «La Iglesia es santa», en MySal 1V/1, 473, cf. MenDizaBAaL, L., 
ac,156 
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Santidad ontológica fundamental, propia de miembro del Pueblo 
de Dios. Es la presencia activa de Dios que confiere al pueblo su 
santidad, es decir, lo que posee en cuanto a riqueza, vida, poder y 
bondad. Es la santidad de la que participa la Iglesia, y en ella las 
comunidades son santas y los miembros son santos. Esta santidad no 
se identifica con la pureza legal o con la sola ausencia de falta moral. 

La santidad de Dios se nos da en Cristo, siendo él el centro de la 
nueva santidad. Es la idea que aparece en el texto de la LG 39. 

Santidad ontológica formal, propia de hijo de Dios. Esta santi- 
dad no contempla la actuación moral del hombre, sino que se refiere 
al estado operado por Dios en el bautismo. Esta santidad formal es 
la que constituye al hombre santo en sentido más estricto, hijo de 
Dios y vivificado por Cristo (1 Cor 6,11; Ef 1,4; 5,26; Col 1,22; 
1 Tim 4,5). 

Santidad teológico-moral. Es la santidad participada del Padre 
por Cristo en el Espíritu Santo que, al ser Vida, es dinámica, tiende 
a su perfección abarcando a toda la persona, incidiendo en todos sus 
niveles. Esta santidad supone la cooperación con la gracia y es ope- 
rativa (1 Tim 2,15; Heb 12,14; Rom 6,9-12). Esta frase del Apoca- 
lipsis puede resumir lo que queremos decir: «El santo santifíquese 
más» (Ap 22,11). 


c) Cualidades que avalan la utilización 
del término «santidad» 


1) Posee una gran densidad teológica. La santidad se plantea 
como participación de la santidad de Dios en el ser de la persona 
cristiana. 

2) Tiene un carácter profundamente religioso al presentar la 
santidad en relación con Dios. : 

3) Cuenta con una sólida base biblica, como está indicado más 
arriba. 


2. Perfección 


La expresión «Perfección cristiana» cuenta con una fuerte carga 
de tradición y últimamente ha tenido más aceptación —aunque rela- 
tiva— en los ambientes cristianos que el término santidad >”. 


9 Cf. AA.VV., «Perfection chrétienne», en DSp 12, 1074-1156; AA.VV., «Perfe- 
zione», en DIP VI, 1438-1518; ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 66-82; De GUIBERI, J., o.c., 
37-117; Garcia, C., Corrientes nuevas de teología espiritual, 29-57; Royo Marin, A., 
Teología de la perfección cristiana (Madrid 1968), n.144-188; SCHNACKENBURG, R., A 


HI. Posibles planteamientos del ideal cristiano 195 
a) Base bíblica 


El adjetivo «perfecto» aparece sólo dos veces en los evangelios 
(Mt 5,48; 19,21). Y, si exceptuamos el texto de Mt 5,48, no se en- 
cuentra la idea de que la perfección a la que el hombre es invitado 
deba ser a imagen de la de Dios, ya que la Escritura no califica en 
ningún otro lugar a Dios como «Perfecto» 3. 

En cambio, es frecuente la utilización del adjetivo «perfecto» en 
san Pablo, unas veces en un sentido general, hablando de la plenitud 
de la vida cristiana (Flp 3,15; Col 3,14); otras, hablando del cristiano 
perfecto, también en contraposición al todavía niño (1 Cor 2,6; 3,1; 
13,10; 14,20; Col 1,28; 4,12; Ef 4,13; Heb 5,13-14). 


b) Significado de «perfección» 


1) El sentido etimológico de la palabra perfección es muy cla- 
ro: procede de la palabra latina per-facere y significa acabado, hecho 
del todo, consumado. En sentido metafísico es sinónimo de totali- 
dad ?. 

2) El planteamiento de la perfección cristiana, según los diver- 
sos modos de entenderla, cuenta con distintos puntos de referencia: 
el último fin del hombre, al que está destinado, y es la contempla- 
ción de Dios; el desarrollo ontológico del ser cristiano que cuenta 
con la gracia inserta en el ser humano; la participación del amor de 
Dios %,. 

3) Planteemos la relación que existe entre «perfección» y «san- 
tidad» cristianas. Aunque el término «perfecto» en el uso común es 
sinónimo de «santo», tiene su matiz peculiar. La perfección tiene un 
sentido originariamente creatural, «lo hecho hasta el final», conno- 
tando un sujeto inicialmente no terminado pero con dinamismo hacia 
su terminación. La santidad, en cambio, tiene un significado origina- 
riamente divino *!, 

En la tradición espiritual se ha llamado y se llama a veces «per- 
fección» a la contemplación *?; y se habla indistintamente de santi- 
dad y de perfección. 


Existencia cristiana según el Nuevo Testamento (Estella 1973), 145-171; ZIMMERMANN, 
O., Lehrbuch der Aszetik (Freiburg 1929), 10. 

38 Cf. DuronT, J., «L*appel á imiter Dieu, en Matthieu 5,48 et Luc 6,36», en RivBib 
14 (1966) 137-158; ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 68-72. 

39 Cf. ARISTÓTELES, Metaphys. IV, 16, 1021b; Santo Tomas, Summa Theologica 1 
q.6 a.3. 

40 Cf. ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 66-67; DE GUIBERT, J., 0.c., 39-45, 

41 Cf. MENDIZABAL, L., a.c., 160, nota 59. 

2 Cf. San JUAN DELA CRUZ, 2N 9,2-3; 11,4; C 35-36. 
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c) Cualidades que avalan el uso del término «perfeccion» 


1) Tiene en su haber la base escrituristica y la tradición teolog1- 
co-espiritual, como acabamos de ver 

2) Cuenta con un claro caracter antropologico Hablar de per- 
feccion cristiana evoca el desarrollo de toda la persona cristiana El 
peligro de un naturalismo y de un antropocentrismo no anula la 
aportacion antropológica que contiene 

3) Su planteamiento entraña una cercanía al hombre, que facil1- 
ta su acogida 


3 Unión con Dios 


A primera vista puede parecer que la terminología de la «union 
con Dios» es propia de iniciados, de personas contemplativas, pero 
su planteamiento inicial es común a todo cristiano Vemos que es 
as1, desde el momento en que la santidad y la perfeccion se entien- 
den desde la umon con Dios Suele decirse que tanto mayor es la 
perfeccion de la vida cristiana cuanto mayor sea la union del hombre 
con Dios, con Cristo Y 


a) La razon de su planteamiento 


1) Es imprescindible la union con Dios en la santidad cristiana 
No se puede concebir la perfección eristiana sin esa unión con Dios 
Además de los textos de Jn 17,23-26, 15,1ss, en los que se plantea 
esta umon con Cristo, propia de quien «vive en Cristo» (Gal 2,20, 
Col 3,3, Flp 1,21) porque «esta en Cristo» (2 Cor 5,17), la constitu- 
ción Lumen Gentiuum del Vaticano Il plantea en el capitulo quinto 
(LG 39) la tematica de la santidad desde la categoría de la union de 
Cnisto con la Iglesia y de nuestra union con Cristo 4 

2) Existe una base muy sólida para el planteamiento de la unión 
con Dios, partiendo de la divinizacion del cristiano y la imhabitacion 
de la Trinidad Es del todo incomprensible concebir la diviniza- 
cion y la inhabitación sin la union 

3) La experiencia mistica cristiana Aunque no entramos en el 
estudio de la mística 46, dejamos constancia de la presencia ininte- 


% Cf De GuiserT, 3,0 c,80 90, Jueerias, F , La divinizacion del hombre (Madrid 
1972), 329 350 

4 Cf MoLINaRi, P, «Santo», en NDT 1242 1254 Todo el articulo esta estudiado 
desde la clave de la union 

45 Cf supra cap III, 57-69 

46 Recomendamos estos trabajos GuerRa, S, «Mistica», en DTDC 897-915, 4 


11 Posibles planteamientos del ideal cristiano 197 


rrumpida de la mística en sus cotas más altas en la vida cristiana, y 
queremos subrayar que en cada una de las formas de la presentacion 
que se ha hecho de la mistica y en los distintos grados de su vivencia 
ha estado siempre presente la union de Dios y con Dios, hasta llegar 
a la oracion de unión Y y a la union transformante o matrimonio 
espiritual Citamos a santa Teresa 


«No se puede decir mas de que —a cuanto se puede entender— 
queda el alma, digo el espiritu de esta alma, hecho una cosa con 
Dios» (7M 2,4) 


y a san Juan de la Cruz 


«Matrimonio espiritual es una transformacion total en el Amado, 
en que se entregan ambas partes por total posesion de la una a la otra 
con cierta consumación de union de amor, en que esta el alma hecha 
divina y Dios por participacion cuanto se puede en esta vida» 
(C 22,3) 


4) La experiencia religiosa cristiana A estas alturas de nuestra 
reflexion, es facil valorar la experiencia religiosa cristiana Partimos 
de la necesidad que el hombre tiene actualmente de la experiencia, y 
contamos con que la vida cristiana es experiencia que debe ser cons- 
cientemente asumida 4 Esta situacion queda bien reflejada en la fra- 
se de Rahner 


«Solamente para aclarar el sentido de lo que se va diciendo, y 
aun a conciencia del descredito de la palabra “mistica” —<que bien 
entendida no implica contraposicion alguna con la fe en el Espimtu 
Santo, sino que se identifica con ella—, cabria decir que el cristiano 
del futuro o sera un mistico, es decir, una persona que ha experimen- 
tado algo, o no sera cristiano» *? 


Y en esta experiencia entra la relacion propia de quien vive en Cristo 
la filiación y la fraternidad es la relacion de union 


MoroL1, G, «Mistica cristiana», en NDE, 931 942 Ruiz SaLvaDOR, F,oc, 514-536, 
y laobra AA VV , Vita cristrana ed esperienza mistica (Roma 1982) 

47 Cf SANTA TERESA, Vida 18,2-3 

% Cf ALvArEz, T, «Experiencia cristiana y Teologia Espiritual», en Semnarium 
26 (1974) 94-110, Espeja, J, oc, 147-179, LEONARD, A , «Experience spirituelle», en 
DSp 1V, 2005-2026, Mouroux, J, L experience chretienne (Paris 1954), RaGuin, 
Y M, Caminos de contemplación (Madrid 1982), RaHner, K , «Sobre la experiencia 
de la gracia», en Escritos de Teologia MI (Madrid 1961), 103-107, Ruiz SaLvabor, F, 
0oc,504 514 

% Ramner, K, «Espiritualidad antigua y actual», en Escritos de teología VU (Ma 
drid 1967), 25 
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b) Cualidades que avalan el uso de este término 


1) Tiene un contenido hondamente teologal y plantea muy di- 
rectamente la relación con Dios. 

2) Está muy presente en él la dimensión antropológica, porque 
se trata de la unión de la persona cristiana. 

3) Puede tener una gran actualidad en la medida en que quede 
incluida en la experiencia cristiana. No olvidemos la importancia 
que tiene actualmente la experiencia religiosa. 


4. El cumplimiento de la voluntad de Dios 


Todos conocemos que el cumplimiento de la voluntad de Dios ha 
sido durante mucho tiempo, y para algunos todavía lo es, el ideal 
cristiano. Veamos su fundamentación. 


a) Significado de este planteamiento 


Si buscamos en la historia reciente de la espiritualidad la funda- 
mentación de la espiritualidad del cumplimiento de la voluntad de 
Dios, salta a la vista su relación estrecha con la espiritualidad del 
«Abandono», el «Santo Abandono», el «Abandono a la Providen- 
cia», el «Amor», el «Fiat» %, 

Su planteamiento descansó en una cosmovisión estrictamente re- 
ligiosa sin la aportación actual de la secularidad; y, consecuentemen- 
te, le fue del todo necesario el estudio de los distintos tipos de volun- 
tad en Dios. La consecuencia que podemos esperar es obvia: un pre- 
dominio moralizante en el planteamiento de la espiritualidad. En 
este contexto, las normas y las leyes son la expresión de la voluntad 
de Dios. 

Actualmente vuelve a plantearse el sentido de la voluntad de 
Dios; y el planteamiento se hace precisamente desde la relacionali- 
dad propia del cristiano. La «vida en Cristo» implica necesariamente 
la relación en profundidad con el Padre y con los hermanos; y la 
gloria de Dios, su amor gratuito, su voluntad, su cercanía a todos los 
hombres, son objeto de atención de quien en Cristo vive cara al Pa- 
dre y cara a los hermanos. 

Esta relacionalidad presupone la nueva concepción de la persona 
cristiana y el nuevo planteamiento de la relación con Dios. 


30 Cf. De GuiBERT, J., o.c., 103-109; lo., Lecciones de Teología Espiritual (Madrid 
1953), 225-231. 
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Señalamos que las connotaciones que hoy tiene el cumplimiento 
de la voluntad de Dios no son nada cómodas. Parte de una actitud 
contemplativa en sentido amplio, necesita un fuerte realismo para 
conectar con la realidad de la vida, exige un espíritu de discerni- 
miento, y debe ir acompañado de una capacidad de riesgo. 


b) Cualidades que avalan su utilización 


1) Contiene un sentido profundamente religioso; aspecto que 
no se olvida en ninguna espiritualidad, y que no debe olvidarse en la 
experiencia cristiana. 

2) Está presente en ella el carácter operativo. Es bueno hacer 
presente que el ser cristiano es algo más que interioridad. La expe- 
riencia cristiana no puede reducirse a mera interioridad, implica la 
respuesta laboriosa de toda la persona. 

3) Alimenta el carácter relacional de la persona cristiana al po- 
nerla siempre en relación con Dios. 


5. La imitación de Cristo. El seguimiento 


Todos conocemos el gran papel que ha tenido la imitación de 
Cristo en la espiritualidad cristiana a lo largo de su historia %!. El 
ideal cristiano de santidad o de perfección siempre incluía la imita- 
ción de Cristo. ¿La incluye hoy? ¿Hay base para incluirla? 


a) Base escriturística 


La aceptación que ha tenido siempre la imitación de Cristo entre 
los cristianos se debe en gran parte a la fuerza con que la presenta el 
Nuevo Testamento. 

Es muy elocuente el texto de Juan en el que Cristo se presenta 
como ejemplo a imitar: «Porque os he dado ejemplo, para que tam- 
bién vosotros hagáis como yo he hecho con vosotros» (Jn 13,15). Y 
el mismo espíritu está presente en los textos de Pedro: «Pero para 
esto habéis sido llamados, ya que también Cristo sufrió por vosotros, 
dejándoos ejemplo para que sigáis sus huellas» (1 Pe 2,21-22) y de 
Juan: «En esto hemos conocido lo que es el amor: en que él dio su 


51 Cf. AA.VV., «Imitation du Christ», en DSp 7, 1536-1601; SchuLz, A., a.c.; 
Spica, C., «L'imitation du Christ», en Théologie morale du N. T. 11 (Paris 1965), 
688-744. 
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vida por nosotros. También nosotros debemos dar la vida por los 
hermanos» (Jn 3,16). 

San Pablo utiliza la expresión de «imitadores» y la emplea con 
fuerza y con decisión: «Sed mis imitadores, como yo lo soy de Cris- 
to» (1 Cor 11,1); «Hermanos, sed imitadores míos» (Flp 3,17); «Por 
vuestra parte, os hicisteis imitadores nuestros y del Señor» (1 Tes 
1,6; cf. Flp 2,5). 


b) Significado de su planteamiento 


Ante un planteamiento que ha sido tan común en la historia de la 
espiritualidad, podría parecer, a primera vista y por razón de la men- 
talidad que se respira, que está de más su presentación; pero existen 
razones para plantearlo, que señalamos. 

1) Comenzamos reconociendo el valor que entraña el hecho de 
haber estado este planteamiento presente a lo largo de toda la histo- 
ria de la espiritualidad 5. Por citar a algunos autores, recordamos a 
san Ignacio de Antioquía, que repitió la frase: «Ser imitadores del 
Señor»; a san Gregorio de Nisa; a san Agustín; a san Francisco de 
Asís; a Tomás de Kempis; a san Ignacio de Loyola; a san Juan de la 
Cruz; a la «escuela francesa» con Berulle, Olier, san Juan Eudes 3, 
Pero, con todo, conviene que quede subrayado este dato: en la histo- 
ria de la espiritualidad se pone un acento especial en la imitación de 
Cristo cuando se dan movimientos contemplativos e iluministas; y 
su explicación es la reacción que, ante las elevaciones contemplati- 
vas, busca la garantía de la espiritualidad en la respuesta hecha de lo 
concreto 3%, 

2) Se han dado planteamientos diferenciados y hasta encontra- 
dos de la imitación de Cristo. Citamos como ejemplo la imitación 
propia de san Francisco de Asís que habla de «seguir la doctrina y 
las huellas de Nuestro Señor Jesucristo», de «aficionarnos a sus pa- 
labras, a su vida y a su santo Evangelio» *%, y la imitación propuesta 
por la «escuela francesa» de «adherimnos a los estados del Verbo 


32 Cf. De GuiBerT, J., Theologia spiritualis, 202-213. 

33 S, IGNACIO DE ANTIOQUÍA, Efesios, 10,3 (SCh 10,79); S. GREGORIO DE Nisa, De 
Beatitudine (PG 44, 1200); S. Acustin, Sermón 142, 8-10 (PL 38, 783-784); Kemris, 
T., La imitación de Cristo 1,1; 11,11; 1M11,13.18-19.56; S. Ignacio DE LovYoLa, Libro de 
los Ejercicios 1; S. JUAN DE La Cruz, 18 13,3. Sobre la «escuela francesa», cf. DODIN, 
A., «La espiritualidad francesa en el siglo XVID», en Jménez Duque, B.-SaLA BALUST, 
L. (eds.), Historia de la espiritualidad 1 (Barcelona 1969), 337-444; Cocner, L., La 
spiritualité moderne (Paris 1966), 233-452. 

51 Puede verse como ejemplo la «Devotio moderna». Cf. Huerca, A., «Devotio 
moderna», en Jiménez Duque, B.-SaLa BaLusT, L., 0.c., 15-50, 

35 S. FRANCISCO DE Asís, Regula prima, c.1, 2-2; Regula secunda, c.l. 
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Encarnado». Son dos líneas muy diferenciadas: más práctica la pri- 
mera, y más especulativa la segunda. Más tarde se buscó la integra- 
ción. 

Pero la cuestión más fuerte que se ha suscitado últimamente so- 
bre la imitación ha sido la oposición planteada entre la santificación 
por la participación gratuita del misterio de Cristo y la perfección 
procurada por la imitación moral de los ejemplos de Cristo. Es la 
situación que se prolonga hasta nuestros días. 

3) La «imitación de Cristo», en medio de los cuestionamientos 
de los que ha sido objeto, está descubriendo un nuevo planteamien- 
to. La realidad del ser cristiano se vive como participación gratuita 
de la Pascua del Señor, y el cultivo de las actitudes es consecuente a 
la realidad de hijo y de hermano en Jesús. Está claro que no nos 
hacemos hijos a fuerza de copiar e imitar las actitudes del Hijo; el 
ser hijos es un don, pero las actitudes deben cultivarse. 

Supuesto el desplazamiento de la imitación —de ser el punto de 
partida en un proceso de vida cristiana a ser consecuencia exigida 
por el ser cristiano—, creemos que hoy tiene un papel insustituible y 
que debe ser potenciada. Es el momento de la respuesta concreta de 
la persona cristiana. 

4) La «imitación de Cristo» ha tenido actualmente una traduc- 
ción acertada en el «seguimiento». Se trata de una imitación más 
dinámica, y de mayor relación con Cristo y con los hermanos. Pero 
también debe admitir el desplazamiento de ser la clave para com- 
prender toda la realidad del cristiano —<como se ha presentado al 
seguimiento en muchas ocasiones— a ser consecuencia del ser en 
Cristo. Quien «es en Cristo», le sigue. 


c) Cualidades que avalan la imitación/seguimiento 


1) Tiene el papel importante de verificar la realidad del cristia- 
no. Seguir a Cristo, imitarle, es consecuencia vital en el ser del cris- 
tiano. 

2) Es un factor integrante de la vida cristiana. El ser cristiano es 
de toda la persona, e incluye la actividad, el comportamiento y el 
mundo de las relaciones. 

3) No puede olvidarse que tiene un valor de estímulo y sirve de 
motivación. No faltan ocasiones en la vida en las que hay que res- 
ponder haciéndose una fuerte violencia desde la pura exigencia del 
seguimiento. 
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6. La vida en Cristo en plenitud 


Es el planteamiento que está presente de forma más o menos 
explícita a lo largo de todo nuestro estudio. Y por esta razón no 
repetimos su fundamentación escriturística ni tampoco la explica- 
ción de su contenido. Pero queremos presentar el porqué de su plan- 
teamiento. 

a) Nos plantea en directo lo que es ser cristiano, y evita, sin 
más, todo tipo de aproximaciones, que suelen tener el peligro de 
convertirse en visiones parciales, que desfiguran la realidad. 

b) «La vida en Cristo en plenitud» nos presenta la realidad nue- 
va de la persona cristiana y su dinamismo hasta llegar a la plenitud. 

c) Está presente en la doctrina del Vaticano II. Cuando la cons- 
titución LG en el capitulo V presenta la santidad, no utiliza una ter- 
minología única: habla de santidad (LG 39; 41), de perfección de la 
caridad (LG 40), y habla también de «plenitud de vida cristiana» 
(LG 40). 

d) No tropieza con los prejuicios y reticencias que suelen acu- 
mularse con el paso de los años. Y, además, la misma expresión La 
vida en Cristo en plenitud indica por sí misma que la sintonía que 
pueda generar no se debe precisamente a una presentación superfi- 
cial de la vida cristiana ocultando su radicalidad, sino a la transpa- 
rencia de su gran mensaje. 

e) Responde a las exigencias vitalistas del hombre de hoy, que 
aspira a la vida y a la vida en plenitud. 


IM. CONDICIONES PARA EL PLANTEAMIENTO 


Damos el último paso de este capítulo respondiendo a la pregun- 
ta: ¿Cómo debe hacerse el planteamiento de la vida cristiana en ple- 
nitud? ¿En qué condiciones debe plantearse esta llamada? 


1. Puntos de apoyo 


Se trata de señalar las condiciones que pueden hacer posible una 
presentación de la plenitud de la vida cristiana con garantía. Preten- 
demos iniciar la reflexión. 

a) El punto de partida puede ser la persona que presenta la vida 
cristiana y acompaña al cristiano en su proceso. Le pediríamos: un 
conocimiento suficiente de lo que es la vida cristiana, también en las 
distintas etapas de su desarrollo hasta llegar a la plenitud; capacidad 
de un planteamiento gradual, pero de tal forma que cada paso que ss! 
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dé esté abierto y preparado para una exigencia posterior; y conven- 
cimiento profundamente sentido del gran valor que es para el hom- 
bre la vida en Cristo en plenitud. 

b) Es de gran importancia que las personas cultiven desde el 
comienzo de su proceso de la vida cristiana un espíritu teológico. 
Son muchas las mediaciones en las que actúa el Espíritu; y los pun- 
tos de partida, que suelen ser tan diversos, deben ser respetados y 
tenidos muy en cuenta. Pero desde el comienzo debe estar presente 
la orientación hacia la experiencia de Cristo, de lo que es él, con 
planteamientos graduales, pero nunca reduccionistas, abiertos a la 
plenitud de vida en Cristo. Los distintos pasos en la espiritualidad 
están pidiendo una profundización teológica, respuesta que es fácil 
de dar porque, por suerte, la teología de hoy es profundamente espi- 
ritual. 

c) La valoración antropológica es un dato fundamental para la 
presentación de la vida en Cristo en plenitud. No insistimos en la 
explicación de esta dimensión antropológica porque está siendo el 
hilo conductor de toda la reflexión. Pero, pensando en la presenta- 
ción de lo que es vivir en Cristo, en la medida en que aumente la 
convicción de que la persona humana se enriquece viviendo la vida 
en Cristo en plenitud, el planteamiento que se haga será más convin- 
cente. 

d) Es obligado para una buena presentación tener en cuenta el 
momento bio-psiquico de la persona, dando por supuesto que queda 
por delante un largo proceso a recorrer. Recordamos que en un pri- 
mer momento es obligado que aparezcan el deseo de superación y de 
perfección —que es un signo de buena salud espiritual —, la necesi- 
dad de imagen, la búsqueda de un reconocimiento social y hasta una 
buena dosis de voluntad de poder. Todo esto estará presente en los 
primeros pasos de un itinerario espiritual, pero no deberá faltar, tam- 
bién desde el comienzo, una purificación orientadora. 

e) Es fundamental hoy contar con el contexto socio-cultural en 
el que se presenta la llamada a vivir en Cristo y en plenitud. Hay un 
punto de especial sensibilidad en nuestra mentalidad actual que bus- 
ca respuesta: el sentido de la vida. 

$) Con todo, no puede olvidarse que la santidad es algo que el 
hombre no posee como suya, sino que la recibe como don de Cristo 
y la vive en precario, sabiendo que jamás podrá exigirla y que siem- 
pre le trasciende. Vivir en Cristo es vivir su amor. 

g) Todo planteamiento que quiera hacerse de pasos nuevos en 
la vida cristiana debe estar muy atento a la moción del Espiritu en la 
persona. Se necesita captar el «tiróm» de Dios, descubrir el momento 
de la exigencia interior a una respuesta nueva. No es conveniente ni 
adelantarse ni retrasarse. Pero el respeto a ese principio elemental de 
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prudencia espiritual no es contrario a la tarea, que debe hacerse per- 
manentemente, de sensibilizar a la persona a la acción del Espíritu. 

h) Es irrenunciable para la vida en Cristo, también desde el co- 
mienzo, saber conjugar la pasividad y la actividad de la persona, la 
receptividad al don gratuito y la colaboración activa. Y, tanto en la 
presentación que se haga de la vida cristiana como en el acompaña- 
miento personal, deben cuidarse de forma muy consciente la recep- 
tividad, que debe ser progresiva, y el compromiso activo. 

1) No debe olvidarse la perspectiva eclesial ni en la presenta- 
ción que se haga de la vida cristiana ni en la respuesta que dé cada 
persona. La eclesialidad en la presentación hace referencia a la per- 
sona que ofrece el mensaje cristiano y acompaña: debe hacerlo en 
nombre de la Iglesia y para vivirlo en comunidad eclesial. Y la ecle- 
sialidad de la respuesta hace referencia a la comunión que la vida en 
Cristo implica con todos los hermanos, especialmente con los más 
cercanos. 

J) La propuesta que se haga de la vida cristiana debe ser muy 
concreta. Ponemos delante este hecho: la pastoral vocacional nos es- 
tá demostrando que para suscitar vocaciones no es suficiente con 
presentar los planteamientos globales del ser cristiano ni los criterios 
generales de su comportamiento: se necesita la propuesta de un se- 
guimiento concreto. 


2. Peligros a evitar 


a) Nos referimos a la situación de las personas que, siendo res- 
ponsables en algún grado de la vida cristiana de otros y de su proce- 
so, cuentan con una incapacidad por falta de un equipamiento inicial 
suficiente o de una preparación posterior adecuada. Para ser servido- 
res de los cristianos, que son llamados a la plenitud de vida cristiana, 
se necesita en el sujeto que sirve un cultivo espiritual permanente. 

b) Debe cuidarse no confundir la perfección de la vida cristiana 
con el perfeccionamiento psicológico de la persona. El peligro se da 
cuando el planteamiento de perfección cristiana sólo se hace desde 
el baremo de la psicología. La espiritualidad no sería otra cosa que 
psicología; la perfección sería un redondeamiento del ser sobre sí 
mismo; y la gracia se identificaría como la posibilidad real de la 
libertad. Debe tenerse en cuenta que puede haber, y de hecho se da, 
vida espiritual e intensa en medio de fuertes limitaciones psicológi- 
cas. 

c) No debe olvidarse que la tendencia hacia el poder es tan sutil 
que es capaz de manipular hasta lo más «santo» para convertirlo eri 
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un pedestal para la propia autoafirmación y para el dominio de los 
demás. Debe vigilarse el poder de los «espirituales», entre comillas. 

d) Siempre está presente, y como inminente amenaza, el peli- 
gro del reduccionismo, de los planteamientos parciales y cerrados de 
lo que es la vida cristiana. Es la tentación de presentar la vida cris- 
tiana sólo desde las propias convicciones y desde la propia experien- 
cia. Una presentación honrada de lo que supone al cristiano vivir en 
Cristo exige saber trascender la situación personal. 

e) Otro peligro a evitar es el temor a la presentación, que debe 
hacerse de forma valiente y abierta, de lo que es la vida en Cristo y 
de la llamada a su plenitud dirigida a todos. No debe existir ningún 
temor cuando es la misma identidad cristiana la que descubre su 
peculiar riqueza y plantea la exigencia. Todo depende de la presen- 
tación que se haga del ser cristiano. 


Con este capítulo hemos obtenido, además de romper un largo 
silencio, dar una respuesta a la necesidad que hay de presentar la 
llamada que todos tenemos de vivir en plenitud la vida cristiana. 
Cuando se presenta esta llamada de forma habitual, al mismo tiempo 
que se favorece el que la persona receptiva tome conciencia del di- 
namismo de su ser cristiano, se convierte en un presupuesto pastoral 
de máxima importancia. La atención a cada cristiano debe presupo- 
ner como trasfondo la llamada a vivir la vida cristiana en plenitud. 


CAPÍTULO VIII 


EL PECADO Y LA VIDA ESPIRITUAL 
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AA.VV., Peccato e santitá (Roma 1979); AGAESSE, P., «Gratuité», en 
DSp VL, 787-800; ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 85-142; BERNASCONI, O.-GOFFIL, 
T., «Pecador/pecado. Pecado y penitencia en la actual inculturación. Peni- 
tente», en NDE, 1104-1141; CONFERENCIA EPISCOPAL ESPAÑOLA, «Dejaos 
reconciliar por Dios», en Ecclesia 49 (1989) 900-930; GonzáLez Faus, 
J. L, Proyecto de hermano. Visión creyente del hombre; LADARIA, L. F., 
Teología del pecado original y de la gracia; LAFRANCONI, D., «Pecado», en 
NDTM, 1347-1369; LeGibDO, M., Misericordia entrañable. Historia de la 
salvación anunciada a los pobres; RUIZ DE LA Peña, J. L., El don de Dios. 
Antropología teológica especial. 


Causará extrañeza que un estudio actual de la espiritualidad ten- 
ga una referencia tan explicita al pecado que le dedique un capítulo 
entero. Si no es fácil hablar hoy de espiritualidad, ¿por qué compli- 
carlo añadiendo el tema del pecado? ¿No se puede hablar de espiri- 
tualidad aparcando todo lo concemiente al pecado? 

Señalamos los distintos objetivos a los que con este estudio in- 
tentamos responder. 


a) Exigencia de un manual de teología espiritual 


Comprobamos que los libros actuales de teología espiritual han 
adoptado posturas distintas ante el tema del pecado y de la conver- 
sión. Los hay que dedican su capítulo a la conversión y al pecado '; 
aunque también es verdad que existen libros de espiritualidad que, 
extrañamente, no tratan el tema ?; otros hay que lo hacen de forma 
más o menos encubierta 3. Bien es verdad que tampoco los tratados 


! Tratan el tema con amplitud: ARZUBIALDE, S. G., o.c., 85-142; BERNARD, CH. A., 
Teologia spirituale, 290-311; Rivera, J.-IRaBURU, J. M., 0.c., 462-504, BERNASCONI, 
O.-Gorri, T., a.c. 

2 No aparece ningún apartado que estudie el pecado, la conversión, el hombre 
pecador en las obras: Gorrt, T., La experiencia espiritual hoy; SECONDIN, B.-Gorrt, T. 
(eds.), Corso di spiritualita; WeisMaYERr, J., 0.c. 

3 Cf. CasaLoáLiGa, P.-ViGiL, J. M., Espiritualidad de la liberación (Santander 
1992), 223-233, tocan el tema en un breve capítulo titulado «Penitencia liberadora»; 
FerLaY, PH., 0.c., 79-81, dedica dos páginas al tema en el capítulo «Cristo murió por 
nosotros»; EsPEJa, J., 0.c., 304-328, lo estudia en el capítulo «En la ambigiiedad de la 
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de épocas anteriores abundaban en el tema; si lo trataban, lo hacían 
describiendo la situación de los incipientes, quienes debían superar 
el pecado *: lo veían como un asunto propio de los comienzos de la 
vida espiritual. 

Esta panorámica nos indica que, además de la resistencia de la 
mentalidad actual a tratar el tema, no es fácil su estudio. A pesar de 
todo, un manual de teología espiritual que pretende ofrecer todo lo 
radicalmente esencial de la vida espiritual, debe abordar directamen- 
te cuál es la situación del cristiano ante su pecado a lo largo de todo 
el proceso de la vida espiritual. 


b) ¿La conversión, sólo como punto de partida? 


A todos nos parece obligado hablar del pecado y de la conver- 
sión cuando se trata de los inicios de una vida cristiana, pero existe 
una mentalidad, cada vez más generalizada, de prescindir tanto del 
pecado como de la conversión cuando se plantean los pasos sucesi- 
vos de la vida cristiana. 

Nuestro objeto no es principalmente el estudio del inicio de la 
vida cristiana, que suponemos y no excluimos; buscamos, más bien, 
estudiar la relación que pueda existir entre la viveza espiritual del 
cristiano y la realidad de su pecado. Miramos más a la conversión 
permanente que a la conversión inicial. Hacemos nuestra esta afir- 
mación del episcopado italiano: 


«La conversión bautismal debe prolongarse en una conversión 
permanente que, si bien tiene sus momentos predominantes en los 
sacramentos de la iniciación, deberá extenderse a toda la existencia 
cristiana» *, 


y queremos plantear de entrada que nuestro objetivo es abordar di- 
rectamente si existe una relación entre el momento espiritual y la 
aceptación del pecado, y de qué relación se trata. 


vida: El “misterio de la iniquidad”»; Ruiz SaLvADOR, F., 0.c., 388-390, dedica tres 
páginas al «pecado y penitencia» dentro del capítulo «Muerte y resurrección». 

4 Cf. De GUIBERT, J., 0.c., 287-289; JUBERÍAS, J., 0.c., 597-600; Royo Marin, A., 
0.c., 289-300. 

5 CEI, Evangelizzazione e sacramenti della Penitenza e dell 'Unzione degli enfer- 
mi, 12 (Roma 1974). $ 
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c) La fidelidad a la revelación de Jesús 


Nadie pretende una presentación distorsionada de la espirituali- 
dad, pero el peligro siempre está al acecho. Ante la duda, tenemos 
una forma de verificación de plena garantía: Jesús y su revelación. 

Será suficiente como punto de partida citar estos textos: 


«Le pondrás por nombre Jesús, porque él salvará a su pueblo de 
sus pecados» (Mt 1,21) (el mismo nombre Jesús —en hebreo Yeho- 
su'a— significa «Yahveh salva»); 

«Esta es mi sangre de la Alianza, que es derramada por muchos 
para perdón de los pecados» (Mt 26,28); 

«Para todos los que creen —pues no hay diferencia alguna: todos 
pecaron y están privados de la gloria de Dios— y son justificados 
por el don de su gracia, en virtud de la redención realizada en Cristo 
Jesús» (Rom 3,22-24); 

«Mas la prueba de que Dios nos ama es que Cristo, siendo noso- 
tros pecadores, murió por nosotros» (Rom 5,8); 

«He ahi el Cordero de Dios que quita el pecado del mundo» (Jn 
1,29), 

«Si reconocemos nuestros pecados, fiel y justo es él para perdo- 
narnos los pecados y purificarmos de toda injusticia. Si decimos: “No 
hemos pecado”, le hacemos mentiroso y su Palabra no está en noso- 
tros» (1 Jn 1,9-10). 


Está a la vista que la revelación no nos permite plantear una vida 
cristiana haciendo caso omiso del don del perdón dado por Dios en 
Jesús, entregado por nuestros pecados (Gál 1,4; Ef 5,2). 


d) Una situación frecuente: la atonía espiritual 


No partimos de unos hechos verificados con técnicas de sociolo- 
gía; se trata, más bien, de una impresión que se basa en la experien- 
cia pastoral, contrastada con otras opiniones, Describimos la atonía 
espiritual como una anemia espiritual, que se traduciría en flojera de 
espíritu, en baja de tensión espiritual, en falta de viveza, de empuje, 
de vigor, de exigencia interior. 

Sabedores de que son muchos y muy diversos los factores que 
inciden en la atonía espiritual de la vida cristiana en el momento 
presente, particularizamos la búsqueda centrándola en estas pregun- 
tas: La situación de una atonía espiritual ¿no tendrá algo que ver con 
la falta de conciencia de pecado y con la falta de vivencia del per- 
dón? ¿No tendrá algo que ver con el «acomodo espiritual» que cada 
uno podemos tener montado? 
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Para ver si este cuestionamiento tiene razón de ser, preguntamos: 
¿Cuáles son los indicios que nos llevan a señalar que la falta de 
conciencia de pecado y la falta de vivencia del perdón pueden ser 
una explicación de la atonía espiritual? 

1) La justificación del pecado y la racionalización del error no 
permiten una superación en la vida humana y cristiana. Considera- 
mos muy válida la afirmación del profesor B. Lonergan: «El punto 
de partida de la decadencia civil está en la racionalización del 
error» $, Este principio puede aplicarse a la vida eclesial y a la vida 
cristiana. La decadencia no está en la debilidad, sino en la racionali- 
zación del error, en la justificación del pecado. No es compaginable 
un dinamismo espiritual con la justificación habitual del pecado. 

2) El cristiano que no vivencia el Don porque el sentido de pe- 
cado se ha debilitado o ha desaparecido en su vida, ya no cuenta 
tanto con el proyecto de Dios sobre él, sino con su proyecto perso- 
nal, para el que busca, a lo más, el aval y la ayuda de Dios. En este 
caso, la vida espiritual se reduce al proyecto personal que uno hace 
sobre su vida con valores éticos y también espirituales. Pero ¿qué 
dinamismo espiritual cabe en un planteamiento de vida en el que 
todo depende de uno mismo y en el que difícilmente se da cabida a 
la presencia actuante del Espíritu del Señor? 

3) Siempre se ha considerado que la apertura a Dios es algo 
característico de la vida espiritual ?. No puede entenderse la espiri- 
tualidad sin la apertura a lo trascendente, al Absoluto, al Misterio, a 
Dios. Esta apertura propia de la vida espiritual y de su dinamismo 
implica necesariamente un trascenderse y como consecuencia exclu- 
ye el encerrarse en uno mismo. 

En este contexto se entiende que la apertura del hombre con su 
nota de trascendencia está garantizada en la acogida del DON —por- 
que no se trata de una apertura entendida sólo desde uno mismo sino 
de la apertura que se da en el DON que se recibe—, y que en la 
experiencia del perdón de Dios está presente la apertura nueva, la 
que le suponen las relaciones de criatura nueva. ¿Qué dinamismo 
espiritual cabe cuando la apertura a Dios queda bloqueada por el 
autoabastecimiento, por la cerrazón al DON? 

4) El intento de plantear la espiritualidad sin tener que contar 
con el pecado. Es un intento que en la práctica está en activo: cuando 
se habla de espiritualidad, no se quiere hablar ni del pecado, ni del 
perdón. Pero ¿es posible aceptar este silencio en un planteamiento de 


S * Tomado de MarTINI, C. M., Samuel, Profeta religioso y civil (Santander 1991), 
3-94, 
7 Cf. supra cap. II, 34-35. 4 
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vida cristiana contando con la Palabra de Dios, como hemos visto 
más arriba? ¿No es una aberración? 

Se confirma, pues, la convicción de que la atonía espiritual puede 
estar relacionada con la falta de acogida al Don del Amor que es 
misericordioso y con la cerrazón en los propios planteamientos de 
vida cristiana. 

Así queda marcado el objetivo fundamental de este capítulo: la 
relación entre el momento espiritual de la persona, la aceptación de 
su pecado y la vivencia del perdón. ¿Puede mantenerse esta proposi- 
ción: El momento espiritual está relacionado con la aceptación del 


pecado y con la vivencia del perdón? Recordamos esta frase de Juan 
Pablo Il: 


«Restablecer el sentido justo del pecado es la primera manera de 
afrontar la grave crisis espiritual que afecta al hombre de nuestro 
tiempo» *, 


I. DIFICULTADES PARA LA ACEPTACION DEL PECADO Y PARA 
LA VIVENCIA DEL PERDON HOY 


No nos corresponde hacer un estudio pormenorizado de la crisis 
que se está viviendo en torno a la realidad del pecado —el sentido 
del pecado, la conciencia del pecado y la conversión— porque, ade- 
más de tratarse de un fenómeno complejo, en el que entran en juego 
muchos y muy diversos factores, escapa de nuestras posibilidades y 
del ámbito de nuestro trabajo. Pero nos corresponde presentar en una 
breve síntesis las dificultades, situadas en su contexto, que se opo- 
nen a la aceptación del pecado y a la vivencia del perdón. Señalamos 
las más significativas. 


1. Una nueva sensibilidad 


La registramos en distintas formas: 

a) Se rechaza con toda facilidad la palabra pecado para deno- 
minar la realidad que antes la calificábamos como pecado, y se pre- 
fiere otro término. Se acepta más fácilmente la palabra infidelidad 
que la palabra pecado. Las connotaciones que tiene el término peca- 
do son muy negativas, y se excluye el vocablo. 


3 Juan PABLO ll, Exhortación apostólica postsinodal Reconciliación y Penitencia, 
18, 44S 77 (1985) 228 (Ecclesia 45 [1985] 31). 
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Hablar del pecado no está de moda; es de mal gusto y está mal 
visto. Ni los «carcas» hablan hoy del pecado. Se respira una menta- 
lidad en la que es casi imposible hablar del pecado. 

b) La palabra pecado evoca un planteamiento religioso que fá- 
cilmente se rechaza. En el caso de que se piense en la espiritualidad 
o en una vida cristiana a fondo, se elude fácilmente el planteamiento 
del pecado. 

c) Se experimenta una gran libertad de movimientos al no con- 
tar con el látigo permanente del pecado. Antes todo era pecado; y al 
pecado estaban unidas las gruesas amenazas para la otra vida y tam- 
bién para ésta. Hoy no se admiten recortes a la visión que cada uno 
tiene de su libertad. 

d) Es muy frecuente disculparse ante el fallo o pecado: «no he 
tenido más remedio»; «es el ambiente»; «lo dura que es la vida», 
echando la culpa a otros, a las circunstancias, a la sociedad, a las 
pulsiones subconscientes, etc. El mecanismo de «autoexculpación» 
funciona permanentemente. 

Todos estos pretextos conducen a despersonalizar el fenómeno 
de la culpa haciendo que las personas no sientan su responsabilidad 
en el pecado. 

e) Se percibe un énfasis por presentar una visión optimista del 
hombre y del mundo. Es como si existiera un compromiso tácito de 
todos de presentar un mundo que ignore el pecado. 

/) Los ataques a lo más sagrado del hombre, que es la vida, 
terminan siendo aceptados y justificados desde los propios intereses 
del hombre. 

g) Y en el caso de aceptarse el pecado, será en todo caso el 
pecado social. 


2. Una nueva cultura y una nueva sociedad 


Aunque por repetirlo tanto suene ya a tópico, no podemos dejar 
de hablar de la aparición de un mundo nuevo y de un hombre nuevo, 
porque el mundo, en palabras del Vaticano II, ha sufrido «una ver- 
dadera metamorfosis social y cultural» (GS 4), y podemos asegurar 
que sigue sufriéndola. 

Todos conocemos el lugar que ha ocupado el sentido del pecado 
en la concepción del hombre en su triple dimensión: con Dios, con 
los hombres y con el cosmos ?; y todos sabemos que la reflexión 
teológica sobre el pecado ha contado con la mentalidad concreta de 
un momento histórico, que podríamos definir como mentalidad sa- 


2 Cf. Deman, Th., «Péché», en DTHC, XUL 1, 140-275. 4 


1. Dificultades para la aceptación del pecado 213 


cralizada. Pasar de la concepción y de la formulación del pecado 
según la mentalidad sacralizada a la conceptualización del pecado y 
su presentación según la mentalidad secular supone un fuerte choque 
que está exigiendo hondos reajustes. Todos hemos sufrido en la pro- 
pia carne que no es fácil hablar hoy del pecado en el seno de la 
cultura secular 10, 

Podemos señalar algunas situaciones a título indicativo en las 
que conviene que no se pierda el equilibrio o no se desplacen los 
acentos en la presentación de la vida cristiana !'!. Tengamos muy 
presente que estamos en el momento de ofrecer síntesis que posibi- 
liten una respuesta recia. 

a) Se habla, con razón, de pasar «del énfasis sobre las normas 
prohibitivas al énfasis sobre las normas-meta». Pero, aunque la pala- 
bra énfasis explica el porqué de la afirmación, ¿no puede sobreen- 
tenderse que las normas-meta no incluyen ningún tipo de prohibi- 
ción? 

b) En una mentalidad secularizada se entiende la urgencia de 
pasar «de la focalización religiosa a la dimensión ética o al conteni- 
do intramundano del pecado». Comprendemos el valor que tiene pa- 
ra la mentalidad secular y para un cristiano en el mundo de hoy la 
dimensión intramundana del pecado, pero ¿no puede sobreentender- 
se que para el cristiano la dimensión religiosa del pecado no es la 
fundamental y que puede y que hasta debe prescindir de ella? 

c) Se ha hablado y se habla mucho de pasar «de la ley al Evan- 
gelio». El significado obvio de la afirmación lo aceptamos de cora- 
zón: puede quedarse uno en la ley sin Evangelio; pero ¿puede enten- 
derse un Evangelio sin implicaciones morales que obliguen? ¿No 
puede hablarse de la Ley evangélica? 

d) Desde la coordenada psicológico-social actual se explica la 
insistencia en pasar «del esencialismo-objetivismo al conocimiento 
histórico de la persona» para entender el pecado. Hoy se valora mu- 
cho la aportación de las ciencias del hombre para situar a la persona 
en su contexto real. Pero ¿no puede sobreentenderse que lo objetivo 
no tiene valor y que lo que debe tenerse en cuenta es sólo el condi- 
cionamiento de la persona? 

La conclusión es que, en una situación de cambio, en la que 
cuesta llegar a definir la personalidad cristiana en todo lo que ella es 


10 Cf. Fecha, J, R., Sed perfectos. Notas de moral fundamental (Madrid 1992), 
303; VinaL, M., «Pecado», en CFP, 748-752; lo., Cómo hablar del pecado hoy. Hacia 
una moral crítica del pecado (Madrid 1974); Tornos, A., «Pensar religiosamente sobre 
el pecado», en Razón y Fe (marzo 1987) 295-302. 

1 Cf. HArING, B., Pecado y secularización (Madrid 1974), 13-34; PeTEIRO, A., 
Pecado y hombre actual (Estella 1972), 311-323; Vipat, M., Moral de actitudes 1 
(Madrid 1990), 627-628. 
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y aceptarla de forma consecuente, no es fácil la aceptación del peca- 
do. El rechazo y las justificaciones son el mecanismo de defensa 
más habitual hoy entre los hombres, también entre los cristianos. 
Todo ello dificulta presentar en la nueva sociedad y dentro de la 
nueva cultura el «misterio de la iniquidad» (2 Tes 2,7) que es el 
pecado para el hombre. 


3. Sentido de Dios... sentido de pecado 


En la mentalidad actual el aspecto más difícil para la aceptación 
del pecado es su relación con Dios. La dificultad se basa en el dis- 
tanciamiento que se ha creado y ha querido mantenerse entre el 
hombre y Dios. En este contexto la pregunta cobra un tono interpe- 
lador: ¿Pero existe relación entre el pecado y Dios? 

a) Los moralistas nos hablan de la dimensión religiosa del pe- 
cado !?, y no existe ninguna duda en ello. Aunque puedan distinguir- 
se la «dimensión ética» y la «dimensión religiosa» en el pecado, está 
claro que el pecado del creyente no es una categoría jurídica, ni úni- 
camente ética. Es una categoría ético-religiosa, por lo que el pecado 
sólo tiene plenitud de sentido y significado en un contexto religioso. 

b) No puede extrañar esta posición desde el momento en que se 
aceptan los textos de la Sagrada Escritura, que con tanta profusión 
nos hablan del pecado y precisamente en relación con Dios. Es un 
capítulo que no puede obviarse !3. 

Conviene que apuntemos ya desde ahora cómo los teólogos plan- 
tean la realidad del pecado desde la revelación de la gracia: «Desde 
el punto de vista cristiano, sólo a la luz de una soteriología tiene 
sentido una hamartiología (una teoría del pecado)» '*. Este aspecto 
lo veremos más adelante. 

c) Juan Pablo II presenta el pecado en la Exhortación «Recon- 
ciliación y Penitencia» en clave netamente religiosa; y el sentido del | 
pecado lo ve unido al sentido de Dios, llegando a afirmar: 


«Es vano, por lo tanto, esperar que tenga consistencia un sentido 
del pecado respecto al hombre y a los valores humanos, si falta el 
sentido de la ofensa cometida contra Dios, o sea, el verdadero senti- 
do del pecado» '”. 


12 Cf. VipaL, M., o.c., 676-686; Fecha, J. R., o.c., 314-325; LAFRANCONI, D., 
«Pecado», en NDTM, 1355-1357, 

13 Cf. Lyonner, S., «Péché», en DBS VII, 486-567; VircuLIN, S., «Pecado», en 
NDTB, 1428-1449. 

“4 Ruiz DE LA PEÑA, J. L., o.c., 78. Cf. CEE, Instrucción pastoral sobre el sacra- 
mento de la Penitencia «Dejaos reconciliar con Dios», 21, en Ecclesia 49 (1989) 905. 
Aconsejamos que se tenga en cuenta toda la Instrucción. 

15 Juan PabLo Il, Reconciliación y Penitencia, 18, AAS 77 (1985) 225-226 (Eccle- . 
sia 45 [1985] 30). 
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Según esto, la ofensa cometida contra Dios desvela «el verdade- 
ro sentido del pecado». 

d) Vemos en los autores actuales cómo subrayan el pecado co- 
mo ofensa: «el único modo adecuado de valorar el pecado es referir- 
lo a la relación religiosa del hombre con Dios... En este contexto el 
pecado se vive como una ofensa a Dios que resquebraja y rompe el 
lazo personal de amor con él» !$. Y el Catecismo de la Iglesia Cató- 
lica, al menos en dos pasajes (n.1440 y 1850), define el pecado co- 
mo ofensa a Dios. 

Nos hacemos eco no sólo de la dificultad que existe actualmente 
para comprender que el pecado es ofensa a Dios sino también de la 
resistencia para aceptarlo. La clave está en la relación entre Dios y 
el hombre. Según sea el tratamiento de esta relación será el plantea- 
miento de la ofensa. 


Salta a la vista que a mayor distancia entre el hombre y Dios 
resulta actualmente más dificil la comprensión de la ofensa a Dios. 
Una relación meramente racional y jurídica con el Creador y Legis- 
lador trascendente no favorece a la mentalidad actual para compren- 
der y asumir la ofensa a Dios. 

También se insiste actualmente en otro planteamiento de la rela- 
ción entre Dios y el hombre: el amor de Dios al hombre, que es el 
núcleo de la revelación de Jesús. En este contexto se explica que el 
pecado, al ser perjudicial para el hombre, sea ofensa a Dios. Hay 
«Alguien» a quien le importa el bien del hombre. Desde esta clave 
se entiende el recurso que se hace hoy !” al principio de santo To- 
más: «No ofendemos a Dios sino en cuanto actuamos contra nuestro 
propio bien» !3, 

Es evidente que para ahondar en la ofensa a Dios se necesita 
contar con la profunda relación entre Dios y el hombre. Cuando ha 
aparecido el Amor de Dios, la relación de criatura se convierte gra- 
tuitamente en relación «conyugal», y Dios se hace accesible y vulne- 
rable por la acción del hombre. Desde esta clave se entiende fácil- 
mente que nuestro pecado sea ofensa al Amor. Nos parece muy acer- 
tada la formulación de González Faus: «El pecado es ofensa a Dios 


no meramente por ser ofensa “al Amo”, sino por ser ofensa “al 
Amor”» ??, 


'6 LAFRANCONI, D., a.c., 1356; cf. BERNASCONI, O., «Pecador/Pecado», en NDE, 
1111; Espeza, J., o.c., 314. 

17 Cf. GonzáLez Faus, J. I., o.c., 232-233; ID., La Humanidad Nueva. Ensayo de 
Cristología (Santander 1984), 496-497; TorRES QUEIRUGA, A., «Culpa, pecado y per- 
dón», en Selecciones de Teología 29 (1990) 179-180; EsPEJA, J., 0.c., 314-315. 

18 Contra Gentiles, MI, 122. 

1% GonzaLez Faus, J. 1., Proyecto de hermano, 233. 
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¿Se puede decir que olvidamos la dimensión social del pecado 
cuando nos detenemos en la relación con Dios? De ninguna manera; 
lo veremos más adelante. El pecado como acto contra Dios repercute 
en la misma persona y en la sociedad, y no es difícil comprenderlo. 
Si «vivir en Cristo», que es lo propio de ser criatura nueva por la 
participación de la Pascua, implica las relaciones nuevas de filiación 
con el Padre, de fraternidad con todos los hombres y de señorío so- 
bre el mundo, el rechazo de Cristo por el pecado supone un empo- 
brecimiento radical en la persona y en sus relaciones. Desde esta 
perspectiva se comprende perfectamente la afirmación de Juan Pa- 
blo IT: 


«En cuanto ruptura con Dios el pecado es ... un acto suicida. 
Puesto que con el pecado el hombre se niega a someterse a Dios, 
también su equilibrio interior se rompe y se desatan dentro de sí 
contradicciones y conflictos. Desgarrado de esta forma, el hombre 
provoca casi inevitablemente una ruptura en sus relaciones con los 
otros hombres y con el mundo creado» ?, 


4. ¿Pérdida del sentido del pecado? 


Es a todas luces evidente que si se ha dado la pérdida del sentido 
del pecado, no sólo hay dificultad sino imposibilidad para su acepta- 
ción. 

Pío XII, en el Mensaje al Congreso Catequístico de Boston en 
1946, tuvo una frase que sonó con tono de alarma y que provocó un 
fuerte impacto: «Es posible que el mayor pecado en el mundo de 
hoy consista en que los hombres han empezado a perder el sentido 
del pecado» ?!. E inmediatamente surgieron las publicaciones sobre 
el tema 2 y sigue la referencia a este punto en las publicaciones de 
hoy. 

Los autores coinciden en aceptar el hecho de que existe la ten- 
dencia a ir perdiendo el sentido del pecado; las diferencias se plan- 
tean en la valoración del hecho. Hay autores que piensan que «la 
actitud del hombre ante el pecado tiene elementos positivos» 2; y 
Bernasconi afirma: «Parece que no se ha perdido tanto el sentido del 
pecado cuanto cierto sentido del pecado... Asistimos hoy a la apari- 
ción de una nueva dimensión del sentido del pecado según una sen- 


€ 22 Juan Paño Il, Reconciliación y Pemtencia, 15, AAS77 (1985) 213 (Ecclesia 45 
[1985] 26). 
21 Pio XI, «Mensaje al Congreso Catequístico de Boston», en Ecclesia 6 (1946) 8. 
2 Cf. VipaL, M., o.c., 625, nota 6 del cap. 22. 
23 PETEIRO, A., 0.C., 323. 
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sibilidad distinta» 24. Y no falta quien descubre que, al mismo ritmo 
de la pérdida del sentido del pecado, se está dando el fenómeno de 
una eclosión del sentido morboso de culpa con resonancias desequi- 
libradoras en el interior de la persona y con manifestaciones exterio- 
res 25, 

Juan Pablo II, en la Exhortación «Reconciliación y Penitencia», 
dedica el número 18 al tema. Aunque lo titula «Pérdida del sentido 
del pecado», a lo largo del número se utilizan las expresiones: «os- 
curecer», «atenuar», «diluirse», «disminuir» el sentido del pecado. 
No se trata de una pérdida total, y da la razón: «Por consiguiente, así 
como no se puede eliminar completamente el sentido de Dios ni apa- 
gar la conciencia, tampoco se borra jamás completamente el sentido 
del pecado» ?£. 

Pero presenta el tema en su gravedad denunciando sus causas, 
unas generales al referirse al pensamiento actual, otras más particu- 
lares: se refieren al pensamiento y a la vida eclesial. 


5. La dificultad de identificar el pecado 
en la persona concreta 


En este momento no nos situamos en el terreno de los principios 
sino en el de la praxis, donde se plantea la vida que exige respuestas 
concretas. En la situación concreta de la vida cristiana es donde apa- 
rece la dificultad de definir o, mejor, de identificar el pecado en la 
persona concreta. ¿Dónde está la dificultad? 

a) Un primer escollo a evitar es identificar la culpa con la insa- 
tisfacción. La insatisfacción es fruto de la finitud del hombre. No 
podemos olvidar que el hombre es un «ser de deseo», caracterizado 
por la insatisfacción y orientado a un fin totalizante ?”, Una primera 
dificultad es, pues, distinguir la culpa de la insatisfacción propia de 
la finitud. 

b) Una segunda dificultad está en el planteamiento de la rela- 
ción entre pecado, culpa y responsabilidad. 

Recordamos estas nociones: 

1) El pecado significa el fallo ético en contexto religioso, que 
supone siempre la responsabilidad. 

2) La culpa es la vivencia o dimensión subjetiva del pecado, 
que también incluye la responsabilidad. El sentido de la culpa es 


24 BERNASCONI, O., a.c., 1105. 

25 Cf. LAFRANCONI, D., a.c., 1347. 

2% Juan Pabro IL, Reconciliación y Penitencia, 18, AAS 77 (1985) 224 (Ecclesia 45 
[1985] 30). 

27 Cf. SAGNE, J. C., Péché, culpabilité, pénitence (Paris 1971), 112 
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genuino cuando hay disposición de asumir la responsabilidad del pe- 
cado. 

3) Se pierde el equilibrio entre el sentido del pecado y el senti- 
do de la culpa cuando la responsabilidad, que es el factor unificador, 
se debilita o desaparece 2. 

Todos reconocemos que el punto delicado de esta tríada es la 
responsabilidad desde el momento en el que se ha introducido la 
sospecha de si el hombre puede actuar libremente. 

c) La tercera dificultad son los condicionamientos de la liber- 
tad. Aunque afirmemos la existencia y el valor de la libertad humana 
—y nos lo recuerda Juan Pablo II de forma tajante: «Pero es una 
verdad de fe, confirmada también por nuestra experiencia y razón, 
que la persona humana es libre» ??—, no puede eludirse la conside- 
ración de todas las formas de condicionamiento individual y social 
que nos afectan de hecho. El mismo Juan Pablo Il, en el mismo 
número citado, dice: «En no pocos casos dichos factores externos e 
internos pueden atenuar, en mayor o menor grado, su libertad y, por 
lo tanto, su responsabilidad y culpabilidad». 

d) La dificultad también puede venir de la inculturación de la 
teología. Resulta evidente que la concepción y presentación del pe- 
cado dependen de la precomprensión de las antropologías actuales: 
el idealismo, el existencialismo, el materialismo 3, ¿Con qué criterio 
debe presentarse el pecado en cada cultura y cómo se debe ayudar en 
cada una a la vivencia del perdón? 


6. La dificultad ante la conversión 


Muchos de los puntos tratados más arriba tienen incidencia en el 
proceso de la conversión, pero no vamos a repetirlos. Nos referimos 
ahora a aspectos muy concretos que pueden suponer una dificultad 
en el momento de plantear la conversión. 

a) Distintas resistencias que se experimentan ante la conver- 
sión: 

1) La devaluación de la experiencia del perdón. La experiencia 
del perdón no se lleva hoy; es el resultado de una formación que se 
orienta a que cada uno se valga por sí mismo. Pedir perdón resulta 
para muchos humillante, cuando la verdad es que la garantía de la 
relación interpersonal está en el perdón: el perdón recrea las relacio- 
nes. 


22 Cf. LAFRANCONI, D., a.c., 1348. 
2 Juan Pabuo Il, d.c., 16, A4S 77 (1985) 224 (Ecclesia 45 [1985] 30). 


2 Cf. Gorrt, T., «Pecado y penitencia en la actual inculturación», en NDE, 1121- ñ 
1123, 
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2) El miedo a la culpabilidad. Ante alguien que se reconoce 
culpable, es bastante común quitarle importancia, porque se piensa 
que toda conciencia de culpabilidad es fuente de traumas y de frus- 
traciones. No es fácil en nuestro contexto «aguantar» el sentido de la 
culpa. 

3) El recurso fácil de culpar a otros. Es el resultado de vivir 
irresponsablemente. 

b) Los presupuestos que se necesitan para la conversión. Los 
consideramos exigentes y nos preguntamos si el común de la gente 
los tiene. Señalamos los siguientes: 

1) Un proyecto de vida abierto a Dios y vivido en el Espíritu. 

2) Una maduración personal que encaje la culpabilidad. Lo 
propio de la madurez de la persona es saber culparse. 

3) Capacidad de una vida en tensión sana. Una vida en conver- 
sión permanente supone una desinstalación habitual. La unificación 
de la persona cristiana incluye la tensión de vida, pero se trata de una 
tensión sana. 

c) La misma situación de pecador. Recordamos cómo el pecado 
tiene consecuencias destructivas en el pecador mismo (DS 1511) de- 
bilitando su voluntad y oscureciendo su inteligencia 3!. 

Esta situación de pecador se caracteriza por la propensión de la 
voluntad hacia el mal. El pecado compromete la orientación de la 
voluntad hacia el bien de formas distintas: recorta la capacidad de 
conocer el bien y advertir su apetibilidad; debilita la voluntad, que 
resulta ser menos dispuesta para perseguir el bien con firmeza; acen- 
túa la tendencia de la concupiscencia a favor de los bienes que ofre- 
cen satisfacción inmediata y sensible dejando de lado los bienes de 
naturaleza espiritual. 


II. LA VIDA CRISTIANA Y EL PECADO 
1. Experiencia de Dios y sentido de pecado 


Ante el enunciado «Vida cristiana y pecado» caben distintas in- 
terpretaciones, porque admite contenidos diversos: que la vida cris- 
tiana no puede olvidar el pecado porque el cristiano sigue pecando; 
que la vida cristiana exige superar el pecado; que deben aceptarse 
los medios para evitar el pecado; que la pastoral no puede prescindir 
del pecado y que tiene un reto en la formación, etc. Todas estas 
interpretaciones, que son correctas, tienen en común un mismo crite- 
rio: la superación del pecado que es considerado como acción con- 


31 Cf. Juan Paro Il, d.c., 15-16, A4AS 77 (1985) 212-217 (Ecclesia 45 [1985] 
26-27). 
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traria al comportamiento propio de la vida cristiana. Se trataría de un 
enfoque de mero comportamiento. 

Pero el punto de mira que ahora tenemos es otro: buscamos com- 
prender y asumir lo que es la presencia del pecado para la vida cris- 
tiana; lo que implica la vivencia del pecado en el vivir en Cristo. No 
se trata de olvidar el pecado, sino de tenerlo presente —«Tengo 
siempre presente mi pecado» (Sal 50,5)— en y desde la relación con 
Dios. Lo que pretendemos está muy lejos de una conciencia enfermi- 
za centrada en sí misma; nuestro planteamiento es de apertura a la 
novedad de la relación de Dios con el hombre, que es de amor, de 
perdón, de misericordia. 

Ahondar en este objetivo implica tomar muy en serio la dimen- 
sión teologal del pecado, profundizar en su significado y vivenciar 
su contenido; no basta el mero reconocimiento de su existencia. La 
dimensión teologal del pecado implica situar al pecado en el campo 
de la relación interpersonal con Dios en el contexto de la Alianza, 
que es más que una relación jurídica con el Legislador. «La Alianza, 
aunque pueda usar, para expresarse, términos jurídicos, no se reduce 
a ellos (igual que ocurre en el amor humano, donde el matrimonio 
tiene un inevitable elemento contractual, aunque no se reduce a él): 
la Alianza es primariamente donación y llamada de Dios; la dona- 
ción y la llamada que están contenidas en la imagen y semejanza del 
hombre» 3?. En la relación profundamente amorosa de Dios debe si- 
tuarse y vivirse el pecado. Y en este contexto se entiende que la 
conciencia se aleje de ser un mero juicio lógico o racional para con- 
vertirse en comunión entre dos seres que se aman. 

Conviene detenerse en la mutua relación hermenéutica que existe 
entre la presencia de Dios —Gracia— y la experiencia del pecado. 
La Gracia hace posible que el hombre sienta su miseria. 


«Si intentamos ahondar más todavía en la realidad del pecado 
hemos de pasar a la mirada de Jesús. La última hondura y anchura 
del pecado sólo se descubre desde la mirada de la misericordia entra- 
ñable del Padre, que ha aparecido en él. El pecado de los pecadores 
sólo se descubre cuando Jesús les acoge, les abraza contra sus entra- 
ñas y los sienta a su mesa. El pecado aparece cuando ha sido vencido 
por la misericordia» ?. 

«Nadie puede sentir la conciencia dolorosa del pecado si primero 
no se ha bañado y empapado en la conciencia gozosa de hijo. Y esto 
diferencia a la conciencia cristiana del pecado de todas las experien- 
cias meramente humanas de culpa» *, 


32 GONzaLEz Faus, J. [., Proyecto de hermano, 232. 
33 Lesno, M., o.c., 268-269. 
M4 GONZALEZ FAUs, J. 1., 0.c., 389. 
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A su vez, la experiencia del pecado nos remite a la presencia de 
Dios amor, a la gracia. El cristiano cree en un Dios que ha venido a 
este mundo para quitar el pecado (Jn 1,29) y que «manifiesta espe- 
cialmente su poder con el perdón y la misericordia» (colecta del 
XXVI Domingo del Tiempo Ordinario). Este aspecto de la miseri- 
cordia que perdona pertenece de tal forma a la identidad de Dios que 
reconocer la propia condición de pecador ante él constituye un au- 
téntico acto de fe en el Dios de Jesucristo 35, 

El planteamiento es claro: para un cristiano la experiencia de 
Dios incluye la conciencia de pecador, y la conciencia de pecador le 
lleva a la experiencia de Dios Amor. 

No deja de ser muy hermoso poder plantear que la vida cristiana, 
en su profunda vivencia, no es posible al margen de la conciencia 
del pecado, porque adulteraría la misma relación con Dios, la cual 
sin la misericordia no sería real. 


2. «Cuando éramos pecadores (Rom 5,8), El nos amó el 
primero» (1 Jn 4,19). La gratuidad —la Gracia— en 
la vida cristiana 


Estamos ante un tema de gran riqueza, que toca a lo profundo del 
ser cristiano, y con diversas ramificaciones 3, Podemos adelantar 
que toda la vida y la persona del cristiano tienen su base de identifi- 
cación en la gratuidad. La gratuidad es la que cualifica en su raíz 
toda la vida cristiana. 

Señalamos como punto de partida el significado del término, su 
contenido y el campo en el que lo situamos. Gratuito es aquello que 
se da de balde, de gracia; no es debido, y no se puede ni exigir, ni 
reclamar; es don. No se puede entender como gratuito lo que no 
vale, lo que no es rentable, lo que es inútil. Gratuito es aquello que, 
valiendo o no, se da gratis. Y se entiende por gratuidad: «La dispo- 
sición generosa de aquel que da por pura benevolencia, sin que nin- 
guna necesidad le apremie, sin que ninguna obligación le incite, sin 
que se le imponga ninguna exigencia de parte de quien recibe» ?”. 
Ateniéndonos al objeto de nuestro trabajo conviene precisar que, 
aunque la gratuidad puede contemplarse en relación con lo que se 
hace a los demás, en este capitulo al hablar de gratuidad nos refe- 
rimos a la acogida de la gratuidad que viene de Dios y de los de- 


5 Cf. LaFRANCON1, D., a.c.. 1356. 

% Cf. Beni, A., «Gracia», en NDT, 614-628, Borr, L., Gracta y liberación (Madrid 
1978); GonzaLez Faus, J. 1., 0.c.; LaDARia, L. F., Antropología teológica (Roma 
1983); Ip., Teología del pecado original y de la gracia; Ruiz DE La PEÑA, J. L., o.c. 

37 AGAESSE, P., «Graturté», en DSp VI, 787. 
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más 3. Se trata de vivir lo que tan bien expresó san Bernardo: «Por- 
que somos amados, amamos» 3, 


a) La gratuidad en Dios 


Es un tema clave, porque entra en lo más nuclear de la revelación 
de Dios, que es amor. 


1) La Palabra de Dios es la que, bajo la acción del Espíritu, nos 
introduce en su gratuidad. No se trata de una evidencia natural; hay 
que acercarse desde la fe: «El amor que Cristo nos tiene sobrepasa 
todo conocimiento» (Ef 3,18-19). 

Y nos encontramos con estos dos datos muy fundamentales: que 
Dios se define como Amor (1 Jn 4,8; 4,16) —no olvidemos que el 
Amor en Dios es gratuidad, parte de la plenitud de ser—, y que Dios 
actúa como amor gratuito. 


«Pero Dios, rico en misericordia, por el grande amor con que nos 
amó, estando muertos a causa de nuestros delitos, nos vivificó junta- 
mente con Cristo —por gracia habéis sido salvados— y con él nos 
resucitó y nos hizo sentar en los cielos en Cristo Jesús, a fin de 
mostrar en los siglos venideros la sobreabundante riqueza de su gra- 
cia, por su bondad para con nosotros en Cristo Jesús. Pues habéis 
sido salvados por la gracia mediante la fe; y esto no viene de voso- 
tros, sino que es don de Dios; tampoco viene de las obras, para que 
nadie se gloríe» (Ef 2,4-10; cf. 1 Tim 1,12-17). 


2) De la mano de la Escritura podemos señalar los rasgos que 
configuran la gratuidad de Dios tal como se nos ha manifestado a los 
hombres. 


a) Ama el primero. El amor de Dios es un amor que se ade- 
lanta: «Nosotros amemos, porque él nos amó el primero» (1 Jn 
4,19). Su prioridad está al comienzo de todo (1 Jn 4,10). Y no cabe 


% La relación entre gratuidad y gracia está planteada desde los orígenes, tanto en 
la perspectiva profana como en la religiosa cristiana (cf. Borr, L., 0.c., 68-76; GoNzA- 
Lez Faus, J. 1., 1.c., 432-435; Laparta, L. F., Teología del pecado original y de la 
gracia, 139-182). La gratuidad es un elemento esencial que está presente en todo 
planteamiento que se haga de la gracia. Recogemos la definición de Ben, A., a.c., 614: 
«Gracia designa en la teología el favor absolutamente gratuito y personal, de Dios, que 
sale al encuentro del hombre, así como los efectos de esta benevolencia por la que Dios 
se le comunica». El Catecismo afirma: «La gracia es el favor, el auxilio gratuito que 
Dios nos da... La gracia de Cristo es el don gratuito que Dios nos hace de su vida 
infundida por el Espíritu Santo» (n.1996 y 1999). 

Y San BERNARDO, «Carta 107», 8, en Obras completas 11 (Madrid 1955), 1160- 
1161. 
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duda de que «amar el primero» es un distintivo muy característico de 
la gratuidad. 

b) Ama antes de que uno empiece a responder. Es bastante 
común la idea de hacerse valer para que se le quiera. Dios nos quiere 
antes de empezar a responder, «siendo todavía pecadores» (Rom 
5,8). 

c) Nos quiere como somos. Sea el hombre lo que sea, Dios le 
quiere (cf. Ez 16,1ss; Os 2,8-16). Esto no quiere decir que a Dios le 
dé lo mismo que uno sea lo que sea; Jesús nos pide: «Vosotros, 
pues, sed perfectos como es perfecto vuestro Padre celestial» (Mt 
5,48; cf. Lc 6,36). Pero, con todo, el Señor sigue queriéndonos. 

d) Nos ama a pesar de nuestra resistencia. Saberse amado a 
pesar de la propia resistencia es una fuerte experiencia de gratuidad: 
«Me has seducido, Yahveh, y me dejé seducir; me has agarrado y 
me has podido» (Jer 20,7-9). 

e) Ama perdonando y haciendo libres. La gratuidad se expre- 
sa, además, perdonando cuando se adelanta a amar: «Pues Dios en- 
cerró a todos los hombres en la rebeldía para usar con todos ellos de 
misericordia» (Rom 11,32; cf. Gál 3,22), y dejando libre en el per- 
dón: «Vete, en adelante no peques más» (Jn 8,8). 

f) Ama al enemigo. Jesús lo atestigua: «Más bien amad a 
vuestros enemigos... y seréis hijos del Altísimo, porque él es bueno 
con los ingratos y los perversos» (Lc 6,35), y lo practica: «Jesús 
decía: “Padre, perdónales, porque no saben lo que hacen”» (Lc 
23,34). 

g) Ama «pasándose». Que Dios «se pasa» amando es la clave 
de la lectura del pasaje que presenta la relación del padre con el hijo 
pródigo: es un padre que «se pasa» amando (Lc 15,11ss). La lectura 
del amor que «se pasa» se ve confirmada en san Pablo con la repeti- 
da expresión sobreabundó la gracia: «pero donde abundó el pecado, 
sobreabundó la gracia» (Rom 5,20); «a fin de mostrar en los siglos 
venideros la sobreabundante riqueza de su gracia» (Ef 2,7; cf. 1,7-8); 
«Y la gracia del Señor sobreabundó en mí» (1 Tim 1,14). La insis- 
tencia de san Pablo cuenta con la palabra de Jesús, que dice: «Yo he 
venido para que tengan vida y la tengan en abundancia» (Jn 10,10). 
En la misma clave de la sobreabundancia está la donación del Espí- 
ritu: «da el Espíritu sin medida» (Jn 3,34) %. 

h) Ama dándose en Jesús. En el Antiguo Testamento se pre- 
senta la cercana relación de Dios con su pueblo bajo tres símbolos: 


4% Cuando se estudia quién es el sujeto de la frase, si Dios da el Espiritu sin medida 
al Hijo o si el Hijo lo da sin medida a los creyentes, se acepta como conforme con el 
pensamiento joánico (1 Jn 3,24; 4,13) que el Hijo haga que en sus palabras se derrame 
el Espíritu abundantemente, sin medida. Cf. SCHNACKENBURG, R., El Evangelio según 
San Juan I (Barcelona 1980), 437-438. 
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el símbolo de la amistad (hace alianza con Abrahán, su amigo, ls 
41,8; Sant 2,23); el símbolo de la paternidad («Yahveh tu Dios te 
llevaba como un hombre lleva a su hijo», Dt 1,31); el símbolo del 
amor conyugal (el amor humano será paradigma de las relaciones de 
Dios con su pueblo, Os 2,21-22; Jer 2,2; 31,3). Pero en el Nuevo 
Testamento se nos habla de una nueva realidad: que Dios se da en su 
Hijo, como lo afirma san Pablo: «Porque en Cristo estaba Dios re- 
conciliando el mundo consigo» (2 Cor 5,19). 

La expresión Cristo entregado, como Amor entregado, tan repe- 
tida en la Sagrada Escritura (Jn 3,16; Rom 8,32; Gál 1,4; 2,20; Ef 
5,2) y tan presente en la Celebración Eucaristica —Cuerpo entrega- 
do y Sangre derramada (Mt 26,26-28; Mc 14,22-24; Lc 22,19-20; 
1 Cor 11,23-25)—, tiene una profunda referencia al Padre y a los 
hombres. 

i) Ama en el Espíritu. Nos da su Espíritu, que es su amor: «el 
amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espí- 
ritu Santo que nos ha sido dado» (Rom 5,5). 

Debe subrayarse que la gratuidad que acabamos de contemplar 
incluye el perdón; de lo cual se deriva directamente que la experien- 
cia de gratuidad incluye la experiencia de perdón. Esta relación es 
tan estrecha que a la vivencia del misterio de la gratuidad del amor 
de Dios le corresponde la vivencia de la ingratitud humana, es decir, 
del pecado. 


b) La vida cristiana desde la gratuidad 


Señaalamos los aspectos más fundamentales de la vida y de la 
persona cristiana que llevan la impronta de la gratuidad. 

1) Pasar en Cristo de vieja a «nueva criatura». Encontramos 
con frecuencia la expresión «nueva creación» para expresar el nuevo 
ser del hombre en Cristo: «el que está en Cristo es una nueva crea- 
ción; pasó lo viejo, todo es nuevo» (2 Cor 5,17; cf. Gál 5,6; 6,15; Ef 
2,15). 

Está a la vista que criatura nueva se contrapone a criatura vieja, 
a la que se refiere permanentemente. La realidad de criatura vieja 
hace referencia a la situación de pecado. Y al paso de la situación de 
pecado a la criatura nueva se le ha llamado «justificación». Todos 
conocemos la importancia que ha tenido y tiene en la teología la 
doctrina de la justificación *!'. Aunque el término no resulte hoy muy 


41 Los estudios de GonzaLez Faus, J. 1., o.c., 487-527, y de LaDArIa, L. F., o.c., 
183-222, sobre la «justificación» son muy valiosos por su aportación al tema y por la 
complementariedad que oftecen. 
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útil porque evoca fácilmente la excusa o las justificaciones, sin em- 
bargo en el contexto de la Escritura y sobre todo en san Pablo encon- 
tramos un rico sentido: justificar equivale a «hacer justo». Y no se 
reduce a una simple declaración de justicia en sentido forense, sino 
que se trata de una transformación real del hombre. La criatura nue- 
va, fruto de la justificación, totalmente gratuita —«con cuyas heridas 
habéis sido curados» (1 Pe 2,24)—, no puede olvidar la situación de 
pecado. 

La gratuidad de esta realidad es a todas luces evidente. No pode- 
mos pensar que lo que nosotros somos sea el fundamento de la nue- 
va relación con Dios; sino, al contrario, de la nueva relación con 
Dios somos lo que somos: de la nueva relación con Cristo somos 
criatura nueva. Y la nueva relación se nos da en Jesús por la partici- 
pación de la Pascua. La gratuidad es un hecho. 

La postura básica y elemental que le corresponde al cristiano es 
la de acoger la realidad de su ser que le es dado en Jesús, y actuar 
consecuentemente. Las actitudes no son el punto de partida del ser 
cristiano, sino su consecuencia. No olvidemos que nuestro ser de 
cristiano no lo hacemos desde nuestras actitudes, desde nuestro se- 
guimiento, sino que es el gran DON que se acoge y se vive. Pero, 
con todo, tampoco puede olvidarse que ese paso de vieja a «nueva 
criatura» en Jesús cuenta con un proceso progresivo y constante *. 

2) Las relaciones desde la gratuidad. Uno de los puntos fun- 
damentales de la vida y de la persona son las relaciones; y sobre 
ellas incide intensamente la experiencia de gratuidad. 

Quien vive su realidad de criatura nueva en la experiencia de ser 
querido gratuitamente por Dios —con todos los elementos que in- 
cluye: se me adelanta, me perdona, me ama como soy, «se pasa» 
conmigo, etc.— se siente urgido a la gratuidad, a amar sin exigir 
nada en el otro. El principio de que «la gratuidad lleva a la gratui- 
dad» tiene una gran fuerza en la persona que parte de la experiencia 
de ser querido gratuitamente. Y, consecuentemente, todas las rela- 
ciones fraternas con todos los hombres, que parten del don de la 
filiación, se ven vivificadas por la experiencia de gratuidad: 


Mt 19,23-35: «Por eso el Reino de los Cielos es semejante a un 
rey Que quiso ajustar cuentas con sus siervos... Movido a compasión 
el señor de aquel siervo, le dejó en libertad y le perdonó la deuda... 
¿No debías tú también compadecerte de tu compañero, del mismo 
modo que yo me compadeci de ti?». 

Lc 6,27-35: «Si amáis a los que os aman, ¿qué mérito tenéis?... 
Si hacéis bien a los que os lo hacen, ¿qué mérito tenéis?... Si prestáis 
a aquellos de quienes esperáis recibir, ¿qué mérito tenéis?... Más 


2 Cf. infra cap. IX. 
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bien, amad a vuestros enemigos; haced el bien, y prestad sin esperar 
nada a cambio». 


Lc 7,36-50: «A quien poco se le perdona, poco amor muestra». 


Podemos concluir diciendo que las entrañas de gratuidad son lo 
más característico de quien vive la gratuidad de Dios. Es muy dificil, 
por no decir imposible, tener entrañas de gratuidad sin experiencia 
de ser queridos gratuitamente. Sin esta experiencia de gratuidad, el 
amor, aun el que queremos que sea gratuito, es interesado. 

3) El amor cristiano desde la gratuidad de Dios. Entre los 
aspectos fundamentales de la vida y de la persona cristiana no puede 
olvidarse el amor. ¿Qué relación existe entre el amor cristiano y la 
gratuidad? ¿Puede entenderse el amor sin la gratuidad fundante de 
Dios? 

En el centro del amor cristiano está la gratuidad como su dato 
radical: participamos del amor de Dios —«Para que el amor con que 
tú me has amado esté en ellos y yo en ellos» (Jn 17,26) — amando 
con el amor de hijos en el Hijo por el Espíritu Santo 4. 

Además, la experiencia de ser querido gratuitamente por Dios 
supone un cambio afectivo, una maduración de la afectividad. La 
persona que experimenta lo que es ser querido por Dios en Jesús, se 
abre al Tú de Dios Padre y al Tú del hermano en Jesús. Es un cam- 
bio afectivo radical, que va exigiendo un proceso en el que se inclu- 
ya la purificación constante del yo. 

También es verdad que la misma experiencia de gratuidad de- 
pende de una cierta madurez afectiva. Un amor centrado en sí mis- 
mo difícilmente captará la gratuidad del amor que recibe: verá todo 
lo que recibe como algo que se le debe. 

4) La vocación desde la gratuidad. La vocación es un ele- 
mento importante para la vida del hombre y del cristiano. Y existe 
una exacta correlación entre la concepción de la vida y la concep- 
ción de la vocación: a la concepción de vida en línea de autonomía 
absoluta le corresponde una vocación entendida desde uno mismo, 
es decir, como un proyecto personal de vida. A una concepción de 
vida inspirada en la gratuidad le corresponderá una vocación como 
disponibilidad: «Heme aquí, envíame» (Is 6,8). 

En el planteamiento que estamos haciendo de la vida cristiana 
desde la gratuidad, también la vocación debe contar con la gratuidad. 
Sin la experiencia de la gratuidad la vocación descansa en uno mis- 
mo, se proyecta desde los propios deseos y termina reduciéndose a 
un proyecto personal. Situamos la vocación en la experiencia del 


% Cf. infra cap. V, 127-130, 3 
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amor gratuito de Dios que conlleva en el sujeto una respuesta con- 
creta aun en medio de debilidades. 

Esta experiencia de gratuidad, que es clave en el momento inicial 
de la vocación, es insustituible en el proceso de su maduración. La 
experiencia de gratuidad en el proceso de la vocación lleva a ésta a 
trascender la visión de la vocación como obligación, como exigencia 
personal, a superar el narcisismo, a aceptar una misión que trascien- 
da y en la que no se haga ple, a tener la fe como único recurso en los 
momentos difíciles, a integrar la disponibilidad como dato esencial e 
insustituible de la vocación cristiana. 

5) Compromiso y gratuidad. Tanto la gratuidad como el com- 
promiso son de la esencia del cristianismo; pero la dificultad está en 
que ambos planteamientos, siendo esenciales en el cristianismo, a 
veces funcionan por separado y piden caminar por separado; y el 
resultado en este desconocimiento mutuo es un cristianismo defi- 
ciente, por incompleto, y hasta deforme. ¿Qué relación debe existir 
entre el compromiso y la gratuidad? 

Se excluye la relación meramente extrínseca o de yuxtaposición, 
que consistiría en que los dos tuvieran espacios por separado para su 
cultivo y mantuvieran su autonomía. 

Se acepta la relación que incluye la integración de la gratuidad y 
del compromiso: la gratuidad estaría presente en el compromiso y el 
compromiso estaría presente en la gratuidad. 

Pero se busca una relación más profunda: que la gratuidad cris- 
tiana es compromiso y que el compromiso es gratuidad. Profundi- 
zando en lo que son la gratuidad cristiana y el compromiso cristiano 
se llega a que la gratuidad cristiana se vive en compromiso y el 
compromiso cristiano se vive en gratuidad. 

Como conclusión podemos decir que resulta evidente que el 
compromiso cristiano no puede vivirse al margen de la experiencia 
de la gratuidad. La mejor capacitación para el compromiso y su me- 
jor garantía está en la gratuidad *. 

6) La conversión desde la gratuidad. Aunque no entramos di- 
rectamente en el tema de la conversión, que estudiaremos a conti- 
nuación, no podemos pasar por alto algunos aspectos de la conver- 
sión que tienen relación con la gratuidad. 

a) La experiencia de gratuidad es real si cuenta con una expe- 
riencia actual de perdón y de conversión. 

b) Existe una estrecha correlación entre la concepción de vida 
que se tenga y la conversión que se practica. A una concepción de 


4 La relación entre el compromiso y la gratuidad está actualmente presente en la 
teología de la liberación. Cf. GUTIERREZ, G., Teología de la liberación. Perspectivas 
(Salamanca 1990), 246; Io., Beber en su propio pozo (Salamanca 1984), 139-147. 


228 C.8. El pecado y la vida espiritual 


vida entendida desde uno mismo le corresponde una conversión en- 
tendida también desde uno mismo, desde su proyecto personal. Sería 
cuestión de levantar o bajar el listón a la propia medida. 

c) La conversión que corresponde a ser «criatura nueva», la que 
se vive acogiendo al Resucitado, es la conversión de transformación 
que se vive en él, «siendo en Cristo», participando de las nuevas 
relaciones. 

d) La conversión cristiana no queda reducida, pues, a un mero 
cambio de actitudes. 

En resumen: la conversión adquiere su cualificación de cristiana 
si cuenta con la gratuidad del amor de Dios. 

En el recorrido que acabamos de hacer se llega a esta conclusión: 
la vida cristiana adquiere su auténtica cualificación desde la gratui- 
dad de Dios con el hombre. 


3. La realidad del pecado en el cristiano 


Después de haber contemplado lo que es ser criatura nueva desde 
el amor gratuito de Dios, se nos impone ahora entrar en la realidad 
de nuestra vida y de nuestra persona, en la que hay que contar con el 
pecado *5. ¿Cabe la presencia del pecado en la criatura nueva? ¿Cuál 
es su presencia? ¿Es compaginable la conciencia de pecador y la 
conciencia de ser querido por Dios? 


a) Soy pecador 


Partimos de un hecho muy real: la necesidad de aceptarse en lo 
que uno es: soy pecador, y reconocerlo ante Dios y ante los herma- 
nos. El pecado es una realidad que nos acompaña siempre. 

Como hemos apuntado más arriba, ha sido frecuente, y quizás 
siga siéndolo hoy, el intento de hacer planteamientos de espirituali- 
dad sin tener en cuenta el pecado. Pero la experiencia indica que 
todo proceso de espiritualidad tiene un momento en el que se debe 
afrontar la realidad cruda y tensa de la experiencia del pecado y de 
la gracia. ¿Qué posturas se dan al reconocerse pecador? 

Cabe la postura de decir que uno es pecador sin sentirlo. Esa 
confesión puede sonar a excusas y a defensa de posibles acusacio- 
nes. También puede darse la explicación de no querer entrar a fondo 
en el pecado por la idea que se puede tener de que no son compagi- 


45 Cf. SCHNACKENBURG, R., «La tensión entre “ser de Dios” y “cometer pecado”»; 
en su obra El mensaje moral del nuevo Testamento 1 (Barcelona 1991), 215-221. 
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nables estar a bien con Dios —y a veces se busca con afán verse 
bien ante Dios— y el pecado. En este caso se teme ser pecador por- 
que el serlo equivale, a su juicio y en su conciencia, a estar de espal- 
das a Dios, no querer a Dios. 

Cabe ni decirlo, ni sentirlo. No se toma en cuenta el pecado per- 
sonal. Cabe decirlo y sentirlo, pero justificándolo. 

Cabe sentirlo fuertemente y decirlo, porque se experimenta hon- 
damente el amor gratuito de Dios. 

Dentro del proceso de la vida cristiana resulta fundamental el 
momento de afrontar la realidad del propio pecado y la realidad del 
amor de Dios, la gracia, dentro de uno. Es el planteamiento antropo- 
lógico más en verdad que puede hacerse un cristiano. Es el momento 
de madurez que debe suponer una buena fundamentación teológica 
y una buena orientación del proceso espiritual cristiano. No puede 
prescindirse de este momento. 


b) El cristiano y el pecado estructural o social 


No perdemos de vista que el cristiano es «nueva criatura», pero 
tampoco olvidamos que es «hijo de un pueblo pecador» (Is 6,5). 

Para hablar del «pecado del mundo» suelen utilizarse diversas 
expresiones: «pecado social», «estructuras de pecado», «pecado co- 
lectivo», «pecado estructural» y «pecado histórico». Sin detenernos 
en matizaciones, recogemos el hecho de que se impone hoy hablar 
de esta realidad, porque afecta intensamente a toda persona humana, 
cristiana y no cristiana %. 

1) Nos preguntamos por el significado y la fundamentación que 
tiene el «pecado del mundo». 

Además de los «pecados», existe lo que llama san Pablo la «ha- 
martía», el pecado como poder que domina en el mundo (Rom 
5,14); san Juan habla de «el pecado del mundo» (Jn 1,29) *. 


% Cf ALcaLá, M., «Pecado social y pecado estructural», en Razón y Fe 112 (1985) 
125-143; Juan PabLo II, Reconciliación y Penitencia, 16, AAS 77 (1985) 213-217 
(Ecclesia 45 [1985] 26-27); Moser, A., «Pecado estructural», en NDTM, 1369-1383, 
SAGRADA CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA Fe, «Instrucción sobre algunos aspec- 
tos de la “Teología de la liberación”», AAS 76 (1984) 885-886; VibaL, M., Pecado 
estructural y responsabilidad personal (Madrid 1991). 

47 Cf. GonzáLez Faus, J. 1., «El pecado estructural» en su o.c., 237-298; Ruiz DE LA 
Peña, J. L., 0.c., 195-196; SCHNACKENBURS, R., Cartas de San Juan (Barcelona 1980), 
166-169; SCHOONENBERG, P., «El pecado del mundo», en MySal T/2, 984-997. Con 
relación a este tema deben tenerse en cuenta los Documentos de Puebla, de Medellín y 
de Santo Domingo, y las Encíclicas «Sollicitudo rei socialis» y «Centesimus annus» 
de Juan Pablo II. 
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Se comprende que el hombre, al pecar, incide en la convivencia 
viciando la relación social con el egoísmo. Con el pecado se crean 
«situaciones de pecado» que, a su vez, hacen pecar al hombre. Esta 
solidaridad en el pecado implica una especie de reciprocidad: soy 
sujeto activo y pasivo del mismo. Pero hay algo más. Describimos 
esta situación con palabras de González Faus: «El pecado estructural 
no nace de la nada ni es antecedente al hombre: nace del hombre 
mismo. Pero, una vez nacido, escapa al control del hombre, se con- 
vierte en una fuerza autónoma frente a él, domina al hombre y hace 
que ya no pueda reducirse el estudio del pecado al aspecto puramen- 
te personal» %, Desde esta clave se entiende la insistencia de los 
teólogos en afirmar que el pecado del mundo es más que el conjunto 
de los pecados personales de los hombres *”. 

Pero no podemos quedarnos en la dramática situación creada por 
el pecado; no podemos menos de reconocer que esta realidad es el 
reverso de la gratuidad divina, y que desde la revelación del amor 
misericordioso de Dios a todos se ha desvelado la magnitud del pe- 
cado del hombre. 

2) Nos preguntamos, también, por las implicaciones que la 
conciencia del pecado estructural o social tiene en la vida cristiana. 

a) La toma de conciencia del pecado estructural evita sin más 
que el hombre piense que entra en juego con un mundo angélico. La 
realidad del pecado está a la vista. 

b) Cuando se asume que se es «hijo de un pueblo pecador», se 
toma conciencia de que el pecado del mundo es de alguna manera 
mío, es mi pecado, en la medida en que no me haya liberado total- 
mente de él. 

c) Se trata de una situación que tiene fuertes implicaciones: 
¿hasta qué grado el pecado del mundo me ha configurado y está 
configurándome? Se cuenta con este principio sociológico: la perso- 
na humana es configurada por su mundo a lo largo de toda la vida. 
Desde esta clave se entiende que el pecado del mundo tienda perma- 
nentemente a configurar mi persona. 


Cc) «wÁ la vez justo y pecador» 


Reconocemos como principio básico que la situación personal no 
puede ser la norma interpretativa del mensaje de salvación; de la 
situación personal no se puede pasar a definir lo que es el cristianis- 
mo. Prescindiendo, pues, de la proyección personal, preguntamos: 


4 GonzaLgz Faus, J. 1., 0.c., 252. 
4% Cf. GonzaLez Faus, J. [., 0.c., 252, nota 14; Rutz DE La Peña, J. L., lo repite dos: 
veces en o.c., 85 y 195. 
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¿Puede plantearse que el cristiano es a la vez justo y pecador? ¿En 
qué se fundamenta? ¿Cuál es su significado? ¿Cuál su implicación 
en la espiritualidad? 

1) Contamos en primer lugar con la Escritura. En el Nuevo 
Testamento tenemos planteamientos muy radicales. Cristo no admite 
medias respuestas: Mt 11,20-24; Lc 9,62; 13,3. San Juan nos dice 
que el que ha nacido de Dios no peca: 1 Jn 5,18. Para san Pablo, al 
cristiano se le puede exigir que dé testimonio de santidad: Rom 
6,19-22; 1 Tes 4,3-7; 2 Tes 2,13; 2 Cor 7,1; el cristiano ha muerto al 
pecado y es libre para no pecar más: Rom 6,2-14; y, como conse- 
cuencia, el cristiano es definido según el modelo de Cristo: Flp 2,5; 
Col 3,13; Rom 15,2-3. 

Pero, según el mismo testimonio del Nuevo Testamento, es posi- 
ble que un cristiano vuelva a caer y que sea cristiano y pecador: la 
posibilidad de que los cristianos pequen está implícitamente en el 
«perdónanos nuestras deudas» de la oración del «Padre nuestro» (Mt 
6,12). El Nuevo Testamento habla de pecados cometidos por los 
bautizados: bautizados que son inconstantes en la fe (Gál 1,6), de- 
sordenados y perezosos (1 Tes 5,14), mal avenidos (Gál 5,14), celo- 
sos y pendencieros (1 Cor 1,10), deshonestos (1 Cor 6,12ss; 2 Cor 
12,21). San Juan dice de forma muy explícita: «Si decimos: “No 
tenemos pecado”, nos engañamos y la verdad no está en nosotros»... 
«S1 decimos: “No hemos pecado”, le hacemos mentiroso y su Pala- 
bra no está en nosotros» (1 Jn 1,8-10). 

La pregunta surge sin más: ¿Pueden compaginarse ambas situa- 
ciones? 

2) Se tiene reparo en utilizar la expresión «a la vez justo y pe- 
cador» por las connotaciones protestantes que tiene y por el temor a 
colocarnos en contra del Concilio de Trento, que nos habla de la 
justicia inherente al hombre justificado. Pero ¿puede utilizarse esa 
fórmula correctamente? 

La fórmula proviene de Lutero, y responde a un punto nuclear de 
la teología luterana: el hombre es justificado por la justicia de Cristo, 
que es justicia «ajena», porque Dios, en su infinita misericordia y en 
atención a los méritos de Cristo, no le imputa al hombre su pecado; 
pero el hombre continúa siendo lo que es: pecador. Según este plan- 
teamiento, el hombre es justo en cuanto Dios lo tiene por tal, pero es 
pecador porque en él continúa su mismo ser de antes; no tiene nin- 
guna «justicia inherente» %, 

Los teólogos católicos actuales retoman el tema *'. Aceptan las 
afirmaciones del Concilio de Trento acerca de la novedad total del 


30 Cf. Laparia, L. F., 0.c., 223. 
31 Cf. GonzaLgz Faus, J. 1., 0.c., 584-592; Lapartia, L. F., 0.c., 222-227; RAHNER, 
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justificado, dando por supuesto que la presencia de Dios transforma 
al hombre en su interior, pero cuentan con la experiencia cristiana de 
tantos hombres y mujeres que se han sentido pecadores ante Dios. 
¿Qué interpretación se da? 

La explicación viene dada por el ya sí, pero todavía no, por la 
visión dinámica de la gracia. Algo ha ocurrido en lo profundo del 
hombre que ha sido justificado por Dios y ha recibido el don del 
Espíritu Santo, pero se necesita el pleno asentimiento a la presencia 
de Dios. El amor de Dios y el perdón están dados, pero se necesita 
acogerlos para dejarnos transformar por ellos. Por esto, la transfor- 
mación plena del hombre viejo en hombre nuevo, del pecador en 
justo, que puede ser repentina y definitiva, es también lenta, y nor- 
malmente sigue un proceso, que debe ser atendido. Pero la dificultad 
está, por circunstancias muy diversas, en no prestar atención a la 
realidad de «criatura nueva» dada en Jesús. La falta de acogida y de 
respuesta es frecuente entre los que nos presentamos como cristia- 
nos. Y el pecado, como realidad o como amenaza, no desaparece del 
horizonte cristiano. 


3) La misma expresión «a la vez justo y pecador» puede apli- 
carse y se aplica a la Iglesia 52. En la Iglesia santa se realiza la san- 
tidad de cada uno de sus miembros. Pero el pecado es también una 
realidad en la Iglesia. Y como una Iglesia ideal ni ha existido nunca 
ni existirá en la historia, y como, además, acoge en su seno a los 
pecadores, siempre está y estará necesitada de purificación. En el 
ámbito de la Iglesia está la carga del pecado, de la que no se liberará 
mientras dure la vida sobre la tierra. 


d) El cristiano ante el pecado: la división interior o 
concupiscencia 


Dado nuestro propósito de estudiar la presencia del pecado en el 
cristiano, no podemos prescindir de esta situación compleja de la 
división interior que padece el hombre y que, con terminología teo- 
lógica, se ha llamado concupiscencia. 


K., Escritos de Teología V1 (Madrid 1969), 256-270; Ruiz DE LA PEÑA, J. L., o.c., 
366-369. 

32 Cf. Laparia, L. F., 0.c., 225-226; RAHNER, K., 0.c., 295-313; Ip., «El pecado en 
la Iglesia», en BARAUNA, G. (ed.), La Iglesia del Vaticano II (Barcelona 1966), 432- 
448; RATZINGER, J., «Soy negra pero hermosa», en El nuevo Pueblo de Dios (Barcelona 
1972), 285-290; Seconbm, B., «Santitá ecclesiale e peccato collettivo», en AA.VV., 
Peccato e santita (Roma 1979), 225-251; BaLTHAsar, H. U. von, «Casta meretrix», en 
Ensayos Teológicos II. Sponsa Verbi (Madrid 1964), 239-366. 
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1) El hecho es general y no puede reducirse al ámbito religioso; 
el ser humano presenta desde su niñez el contraste entre la aspira- 
ción al bien y la respuesta en línea contraria. Es algo más que el 
desequilibrio que siempre existe entre la aspiración y la respuesta, 
propio de la finitud del hombre; se trata del desajuste real que se da 
entre el bien que deseo y el mal que realizo. Son los fondos oscuros 
que nos amenazan permanentemente. 

La concepción cristiana de la concupiscencia cuenta con la expe- 
riencia del hombre, pero dentro de la historia de la acción de Dios en 
la humanidad. 

San Pablo describe esta situación en el cristiano con trazos ini- 
gualables: 


«Realmente mi proceder no lo comprendo; pues no hago lo que 
quiero, sino que hago lo que aborrezco. Y, si hago lo que no quiero, 
estoy de acuerdo con la ley en que es buena; en realidad, ya no soy 
yo quien obra, sino el pecado (hamartía) que habita en mí» (Rom 
7,15-17). 


En la descripción saltan a la vista la fuerza y el dominio que 
tiene el pecado sobre el hombre %, Y tengamos presente, además, 
que esta descripción que san Pablo hace del poder del pecado no la 
refiere al pagano ni al judío del comienzo de la carta cuando habla 
de la humanidad bajo el pecado, sino al hombre ya justificado %. 

El concilio de Trento en el «Decreto sobre la Justificación» pre- 
senta que la concupiscencia, aunque no pueda ser llamada en sí mis- 
ma pecado, proviene del pecado y conduce a él (DS 792). 

El concilio Vaticano II aborda el tema en este hermoso texto: 


«El hombre, en efecto, cuando examina su corazón, comprueba 
su inclinación al mal y se siente anegado por muchos males, que no 
pueden tener origen en su Santo Creador. Al negarse con frecuencia 
a reconocer a Dios como su principio, rompe el hombre la debida 
subordinación a su fin último y también toda su ordenación, tanto 
por lo que toca a su propia persona como a las relaciones con los 
demás y con el resto de la creación. Es esto lo que explica la división 
íntima del hombre. Toda la vida humana, la individual y la colectiva, 
se presenta como lucha, y por cierto dramática, entre el bien y el 
mal, entre la luz y las tinieblas» (GS 13). 


3 Cf. VIRGULM, S., «ll peccato e la lotta contro di esso in San Paolo», en AA.VV., 
Peccato e santitá (Roma 1979), 105-119. 
5 Cf. GonzáLez Faus, J. I., 0.c., 217-223.541; LADARIA, L. F., 0.c., 47-48. 
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2) Si nos preguntamos por la naturaleza de la concupiscencia, 
nos encontramos con distintas acepciones 3: 

a) La concupiscencia puede entenderse como las tendencias del 
hombre vistas en su fundamento biológico, que se manifiestan como 
deseos, tendencias e impulsos. 

b) En un sentido teológico, siguiendo a Bernard, decimos que 
la concupiscencia es la tendencia desordenada, sensible o racional, 
en cuanto se opone a la ley de la sana razón y de la fe. No se reduce 
a la tendencia inferior, se refiere a toda inclinación natural en cuanto 
que se resiste y se rebela a la vida espiritual *%, Este «desorden» se 
vive como resultado de la pérdida de la comunión con Dios, que 
afecta a todas las dimensiones del ser *”. 

3) Situados dentro del estudio de la Teología Espiritual, nos 
interesa tener presente lo que entraña la experiencia de la división 
interior o de la concupiscencia para la vida espiritual. 

a) No nos encontramos en la vida concreta de un cristiano con 
situaciones en las que se den sólo manifestaciones de mera concu- 
piscencia. No puede olvidarse que en el bautizado junto con la con- 
cupiscencia también actúa la gracia; es un dato que debe tenerse en 
cuenta cuando se trata, sobre todo, con las personas a niveles profun- 
dos y en plan de ayuda. 

b) En la historia de la espiritualidad siempre se ha considerado 
al amor propio como la forma en la que el hombre vive la concupis- 
cencia. Pero el amor propio tiene sus características en cada época 
socio-histórica concreta. En el momento actual se caracteriza por la 
tendencia a una autonomía absoluta que, en nuestro contexto de la 
vida espiritual, se traduce en que cada uno defina, programe y prac- 
tique la vida cristiana según la medida propuesta por uno mismo. En 
este caso, la relación con Dios se caracterizaría no tanto por la aco- 
gida a su acción salvadora y por la apertura y disponibilidad a la 


55 Cf. ARZUBIALDE, S. G., o.c., 89-104; BERNARD, CH. A., 0.c., 259-263; LADARIA, 
L. F., o.c., 47-51; Lanz, A. M., «Concupiscencia», en DE, 447-449; RAHNER, O.C., 
379-416; SCHEFFCzYK, L., «Concupiscencia», en SM l, 893-896. 

5 Cf. BERNARD, CH. A., 0.c., 293. No entramos en el estudio de las distintas 
aportaciones que están dándose para aclarar el sentido teológico y antropológico de la 
concupiscencia; su punto de convergencia es la relación entre la concupiscencia y la 
libertad. Debe tenerse en cuenta la aportación de K. Rahner, que es completada por 
L. F. Ladaria; y su conjunto es aplicado a la teología espiritual por S. G. Arzubialde. 
Puede verse en las obras ya citadas. 

37 La profundidad y las consecuencias de este desorden las presenta P. SCHOONEN- 
BERG al hablar de una triple consecuencia del pecado: el pecado mismo como castigo, 
la incapacidad de amar y la inclinación al mal, en su artículo «El hombre en pecado», 
en MySal 11/2, 965-984. GonzaLez Faus, J. L., o.c., 414-419, completa esta visión con 
el significativo apartado «La des-Gracia como desgracia» dentro del capítulo «El 
pecado como castigo de sí mismo». 
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dirección del Espíritu, cuanto por la utilización de su Palabra y de su 
Presencia en función de los propios planteamientos. 

En este contexto podemos presentar la concupiscencia como la 
fuerte resistencia a cualquier confrontación con la alteridad y con la 
gratuidad. 

c) Desde un planteamiento de vida espiritual definida, progra- 
mada y practicada por criterios muy humanos, la fruición, de cual- 
quier tipo que sea, encuentra un camino abierto para ser justificada. 
Y en este caso, la concupiscencia se presenta como la oposición 
frontal a todo planteamiento de kénosis y de dominio de las pulsio- 
nes de las distintas tendencias, 

d) Una forma de concupiscencia puede ser la justificación de la 
atonía espiritual. La situación puede estar tan aceptada y tan justifi- 
cada personal y colectivamente que es muy difícil un planteamiento 
real y eficaz buscando una superación. La reacción fuerte en contra 
de una exigencia no se dejaría esperar. 

e) ¿Puede presentarse como forma de concupiscencia la misma 
resistencia que se siente para aceptarla dentro de cada uno? No re- 
sulta fácil desenmascarar el dominio y la forma de actuar de la con- 
cupiscencia. 

$) No podemos olvidar la concupiscencia inducida %, El hom- 
bre vive en un clima social de pecado, en una situación objetiva de 
valores opuestos al plan de Dios, que presiona intensamente sobre la 
persona, 

Con todo lo que acabamos de decir, está a la vista que el pecado 
como realidad y como amenaza está presente en la vida del cristiano. 
Es un hecho tan evidente que debe ser asumido. ¿Cómo? 


III. EL PECADO EN EL DINAMISMO ESPIRITUAL 


Comenzábamos nuestra reflexión con la denuncia de cierta ato- 
nía espiritual y señalando entre los posibles factores la falta de con- 
ciencia del pecado y la falta de la vivencia del perdón; y nos atrevi- 
mos a preguntar sobre la validez de esta proposición: ¿El momento 
espiritual está relacionado con la conciencia de pecado y con la 
vivencia del perdón? Intentamos ahora ofrecer una respuesta estu- 
diando la relación que existe entre el pecado y el dinamismo espiri- 
tual. 


58 Cf. ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 99, 
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1. La aceptación del pecado y la superación en la vida 
cristiana 


a) Presupuestos 


Hemos subrayado mucho la importancia de la gratuidad en la 
vida cristiana; pero esto no excluye ni debilita el esfuerzo ascético 
para vivir en cristiano, sino que, al contrario, lo refuerza y lo poten- 
cia 39%, No nos detenemos ahora en explicar cómo la vida cristiana 
necesita una permanente superación; pero dejamos constancia de dos 
datos, que consideramos básicos: que la ascesis, no en su terminolo- 
gía, sino en su contenido práxico, es un dato permanente en la histo- 
ria de la humanidad, siendo esencial a la realización del hombre y 
del hombre cristiano. Y el segundo dato es que la Escritura presenta 
el esfuerzo personal como una nota sobresaliente para el plantea- 
miento cristiano; cuando plantea la vida cristiana, acentúa tanto la 
gratuidad como el esfuerzo personal. 


b) Relación existente 


No cabe ninguna duda de que existe una relación entre la dispo- 
sición a una superación en la vida y la aceptación del pecado. Nos 
basamos en el principio ya estudiado, según el cual el punto de par- 
tida de la decadencia está en la racionalización del error o en la 
justificación del pecado. La decadencia, pues, no está tanto en el 
pecado cuanto en su justificación; y, a su vez, el punto de superación 
está en la aceptación del error o del pecado. No es concebible una 
superación en quien no reconoce su falta y su pecado. 

Lo que nos lleva a esta conclusión: la aceptación del pecado y la 
actitud de superación se incluyen mutuamente. Cuando se acepta el 
pecado es porque le acompaña al menos el deseo de superación; y 
cuando hay planteamientos de superación es fácil la disposición de 
aceptar los propios fallos. 


c) Motivación o punto de origen 


Estamos ante un punto clave para el dinamismo espiritual: la mo- 
tivación o punto fontal de la aceptación del pecado y de la actitud de 
superación. La motivación en la aceptación del propio pecado y en 
la actitud de superación puede ser diversa, y, consecuentemente, su 

1 

3% Cf. infra cap. X, 282-291. 
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incidencia también será diversa en la vida espiritual. Las distintas 
situaciones hablan por sí mismas. 

Un tipo polo es el de quien tiene como punto de referencia para 
revisar su respuesta y exigir una superación el mero proyecto perso- 
nal, es decir: un programa de vida cristiana hecho sólo desde su 
sensibilidad, sus valoraciones y su generosidad. Está claro que a un 
proyecto de vida hecho desde uno mismo le corresponde una con- 
versión también planteada desde uno mismo: la persona que fue la 
creadora del proyecto de vida, es ahora la medida de su conversión. 
Y el dinamismo espiritual que ahí se encierra no puede traspasar el 
techo de su propia programación. 

En el polo opuesto está quien vive la relación de Dios Amor. La 
conciencia de pecado nace de esta misma relación de amor; y, en 
este caso, la exigencia de superación no es otra cosa que respuesta 
de fidelidad. La conversión se vive en la misma relación del amor 
gratuito de Dios. Y el dinamismo espiritual está planteado desde el 
don del Amor, acogido por la persona poniendo en juego toda su 
receptividad. 

De todo lo que acabamos de exponer, se deduce fácilmente que, 
aunque la aceptación del pecado implica siempre alguna apertura a 
la superación, la garantía de la lucha por la superación está en la 
conciencia del pecado que se vive en la misma relación con Dios 
Amor. 


2. La purificación afectiva 
a) Razón de su planteamiento 


Aunque de entrada produzca cierta extrañeza que tratemos la pu- 
rificación afectiva dentro del apartado El pecado y el dinamismo es- 
piritual, es fácil comprender la razón de su tratamiento en este lu- 
gar *. 

Cuando hablamos de la relación que existe entre el pecado y el 
dinamismo espiritual pensamos en la vivencia de la persona concre- 
ta, porque ése es precisamente el objetivo de la teología espiritual. 
Se puede hablar del pecado manteniéndonos en el campo de los prin- 
cipios morales sin dar mayor importancia a las tendencias «malas» 
de la persona, sobre todo si no se tiene conciencia de ellas. Mante- 
nerse en este terreno es muy delicado para la espiritualidad, a la que 
le interesa la persona en su totalidad. La superación y la lucha no 


e Cf. Ruiz SALVADOR, F., «Purificazione affettiva e lotta contro 11 peccato», en 
AA.VV., Peccato e santitá (Roma 1979), 139-158. 


238 C.8. El pecado y la vida espiritual 


deben polarizarse en el pecado, sino que deben atender también al 
egoísmo, la autosuficiencia, los criterios incorrectos, la deformación 
afectiva, etc., que perduran en la persona. 

Como nos interesa, además, el dinamismo espiritual de la perso- 
na pecadora, se necesita atender a la repercusión que el rechazo del 
amor de Dios tiene en toda la persona, sobre todo en su dimensión 
afectiva 6!. La persona fácilmente queda adherida al objeto de su 
pecado; y no le basta con no pecar, necesita una liberación afectiva 
progresiva. Este dato debe ser tenido muy en cuenta para el dinamis- 
mo espiritual. 


b) Formas de purificación 


Existen dos formas de purificación muy diferenciadas: la purifi- 
cación activa y la pasiva. 

1) En torno a la purificación activa subrayamos estos puntos, 
que consideramos fundamentales: 

a) Se parte del propio conocimiento, que es del todo necesario 
para la reordenación de una vida. Es verdad que la aceptación since- 
ra del pecado puede suponer el conocimiento del desorden en el que 
se ha incurrido; pero, con todo, siempre se necesita un reconoci- 
miento explícito de lo vivido y de la situación creada en la persona. 

b) Es imprescindible en un segundo momento plantear bien la 
nueva orientación que debe seguir el mundo afectivo de la persona. 
Es impensable la reordenación de una vida sin una atención especial 
de la afectividad. 

c) Se presenta del todo necesaria una praxis de rectificación, 
que también incluye «negaciones», sobre los impulsos de las tenden- 
cias. Cuando se sale pronto al paso de las «ingenuidades» de querer 
compaginarlo todo, se facilita mucho el camino para el futuro. 

d) Subrayamos como punto fundamentalísimo el cultivo de lo 
teologal como elemento integrador de toda la persona. De esta ma- 
nera las «negaciones» adquieren sentido y dejan de estar vacías. 

2) No puede olvidarse el importante papel que en el dinamismo 
espiritual juega la purificación pasiva: 

a) Su característica es que el protagonismo no lo lleva la perso- 
na que vive y sufre la purificación. La purificación no parte de uno 
ni se la aplica según su medida; le viene de fuera, del Espiritu que 
va transformando a la persona conforme a Cristo. 

b) La conciencia de la purificación pasiva está relacionada con 
la conciencia del pecado. Si en la conciencia del pecado está muy 


$ 


$1 Cf. SAN JUAN DE La CRUZ, 15, 11. 
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presente el amor de Dios, la purificación contará con la relación con 
Dios. 

c) Las purificaciones pasivas concretas, que se viven siempre 
dentro de la persona, pueden tener puntos de origen muy diversos: 
una enfermedad física personal, la enfermedad de una persona alle- 
gada, el fracaso vocacional, el fracaso afectivo, un fracaso social, la 
pérdida de imagen, etc. 

d) Tiene importancia la purificación pasiva que se centra en la 
misma conciencia de su relación con Dios a partir de una situación 
de pecado. Se trata de personas de fe y que viven una culpabilidad 
sana. Son situaciones de sufrimiento, implican una cualificada puri- 
ficación, y conllevan un claro dinamismo espiritual. 


3. La compunción 


Existe una razón por la que hablamos de la compunción, aunque 
no sea un tema muy tratado actualmente 4, dentro de este apartado 
«El pecado y la dinámica espiritual». Estamos hablando del dinamis- 
mo espiritual en relación con la conciencia de pecado, y la compun- 
ción presenta una situación peculiar de vivencia espiritual, que debe 
tenerse muy presente, también dentro de la mentalidad actual. 

No es fácil definir la «compunción» $, ya que a lo largo de la 
historia de la espiritualidad ha acumulado según los distintos autores 
matizaciones muy distintas. Presentamos esta larga descripción que, 
recogiendo esos matices, puede acercarnos a la rica y compleja rea- 
lidad de la compunción: 


«Es una gracia particular y preciosísima que provoca la viva 
conciencia del pecado y de los derechos de la majestad divina ofen- 
dida; que excita al arrepentimiento y a la penitencia; que da el dis- 
gusto de las cosas terrenas y la nostalgia del paraíso; que hace ver y 
sentir íntimamente la precariedad y las miserias de la vida; que da un 
sentido de tierna compasión para con los débiles, los inconstantes, 
los pecadores, los atribulados, e impulsa a darles todas las ayudas 
posibles; que, finalmente, inflama al alma, la transforma y quizá la 


é Son pocos los libros actuales de espiritualidad que tratan el tema. Lo encontra- 
mos en: ÁRZUBIALDE, S. G., 0.c., 114-122; MarchHETTI-SALVATORI, B., «Compunción», 
en DE, 432-435; Rivera, J.-IRABURU, J. M., 0.c., 502-503. Autores anteriores que hayan 
tratado el tema: De GuiserT, J., «La componction du coeur», RAM 15 (1934) 225-240; 
HAusheRr, 1, «Penthos. La doctrine de la componction dans l'Orient chrétien» (Roma 
1944); PeGoN, J., «Componction», en DSp IL, 1312-1321. 

63 El término compunción deriva del latín compunctio, palabra estrictamente cris- 
tiana, y responde a los términos griegos katányxis, herida, y penzos, que significa 
duelo, aflicción, luto, y que están en la Escritura. 
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abre a verdaderas experiencias místicas, incluso las más subli- 
64 
mes» %, 


Esta descripción incluye acentos y matices nuevos: 


«Ya desde antiguo los Padres griegos llamaron penthos y el Oc- 
cidente compunción a la acción de Dios en el corazón del hombre 
por la cual éste se siente pecador-amado. Esta acción de Dios provo- 
ca en el hombre el sentimiento de profunda vergúenza, confusión y 
lágrimas por la falta de amor del pasado, pero al mismo tiempo el 
amor con el que se siente amado genera en él la libertad de la salva- 
ción» %, 


Es necesario subrayar que esta situación, aunque fue experiencia 
de ayer, también hoy es realidad. La experiencia de sentirse peca- 
dor-amado entraña una vivencia de hondura especial: plantea la re- 
lación con Dios más allá de toda seguridad personal; hace ver de 
forma nueva el misterio de Dios y el propio ser del hombre; trans- 
forma el interior de la persona; orienta a ésta hacia nuevos valores; 
le ofrece nuevos caminos de vocación; modifica su relación con los 
demás y la sitúa en el mundo en actitud de reconciliación. 

Estas situaciones, que no son extrañas y que entran dentro del 
dinamismo espiritual cristiano, deben ser atendidas en su adecuada 
valoración y debidamente acompañadas. 


4. La experiencia pascual es experiencia de perdón 


Ha sido y es frecuente vivir por separado la conciencia de pecado 
y el encuentro con Dios; y, consecuentemente, también han ido y 
suelen ir por separado la conversión y el encuentro con el Señor. 
Pero la vida cristiana exige otro planteamiento: la garantía de la con- 
ciencia de pecado y de la conversión está en el mismo encuentro con 
el Señor. 

Partimos de este dato: el encuentro con el Señor es un encuentro 
pascual, es un encuentro con el Señor Resucitado. Y no podemos 
olvidar que la experiencia pascual ha sido fundamentalmente una 
experiencia de perdón. Los discipulos han abandonado a su maestro, 
y son conscientes de su pecado. Y la experiencia pascual para ellos 
es sentirse perdonados por Jesús, verse readmitidos de nuevo a su 
comunión y a su amistad, descubrir en Jesús el Amor que permane- 
ce. E. Schillebeeckx llega a afirmar: «El perdón de la cobardía y de 


$4 MARCHETTI-SALVATORI, B., a.c., 434. 
$5 ARZUBIALDE, S. G., o.c., 117. 
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la poca fe [de los discípulos] es la experiencia que viene a ser la 
matriz donde nace la fe en Jesús en cuanto resucitado» %, Es muy 
significativa la relación que existe en el N.Testamento entre la Resu- 
rrección y el perdón de los pecados. 


a) La conciencia de pecado en el encuentro con el Señor 


Recordamos lo que dijimos al principio: el pecado entendido en 
la clave religiosa, que es la que le corresponde, es un rechazo a la 
relación de amor de Dios. Desde este presupuesto, la mejor garantía 
que uno puede tener de la conciencia de su pecado es vivirla en el 
encuentro con Dios Amor. La hondura del pecado sólo puede viven- 
ciarse desde la intensidad del encuentro con el Señor. La conciencia 
del pecado nace del encuentro con la misericordia de Dios. No pode- 
mos dejar pasar por alto la importancia que tiene el saludo pascual 
de «La paz con vosotros». 


b) La conversión en el encuentro con el Señor 


Reconocemos el valor que tiene el esfuerzo por la superación 
personal intentando llegar a ser criatura nueva. A este objetivo ha 
estado dirigida con frecuencia la conversión %”. 

Pero la verdadera conversión como transformación se nos da en 
Jesús. Lo propio de nuestra participación de la Pascua es estar en 
Cristo, vivir en Cristo, lo cual lleva a ser criatura nueva, y aquí está 
la transformación más radical. Las actitudes, que siguen siendo muy 
importantes, no pueden ser el punto de partida de la nueva criatura, 
sino consecuencia de ser criatura nueva. 

Sin repetir el estudio de lo que supone la conversión de ser cria- 
tura nueva en Jesús, recordamos el cambio radical que sufren las 
relaciones con los hombres al participar de la filiación y de la frater- 
nidad de Jesús. 

Esta conversión transformadora radical que se nos da en el Señor 
debe ser realmente integradora de toda la persona; pero esto supone 
una atención continuada, humildemente receptiva y agradecidamente 
exigente. 


$6 ScHiLLEBEECKX, E., Jesús. La Historia de un Viviente (Madrid 1981), 362. 

$7 Como existen formas muy diversas para presentar y vivir la conversión, convie- 
ne señalarlas para facilitar la comprensión de lo que decimos. Señalamos las siguientes: 
la conversión propuesta, la conversión querida, la conversión dada, la conversión 
recibida, la conversión transformadora, la conversión integradora y la conversión 
celebrada. y] 
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5. Situaciones especiales de conciencia de pecado dentro de 
una vida de fe y de amor. (El pecado y la vida mística) 


Nos situamos en el proceso de la vida cristiana y en sus etapas 
últimas, en las que la vida se caracteriza por una fe más purificada y 
por un amor más oblativo. Es la época de vivir de la Presencia del 
Amor. Puestos en esta perspectiva, recordamos la proposición que 
venimos haciendo desde el comienzo: El momento espiritual está 
relacionado con la aceptación del pecado y con la vivencia del per- 
dón; y preguntamos: ¿Es válida, también, en esta etapa de la vida 
espiritual? 

Surge una respuesta afirmativa al hilo de lo que venimos tratan- 
do: la experiencia de la gratuidad del amor de Dios, que en las dis- 
tintas etapas de la vida espiritual va adquiriendo cotas especiales por 
la acción del Espíritu, bien de forma directa o bien por medio de las 
purificaciones, siempre incluye de forma inseparable la experiencia 
de perdón. Y puede decirse que a mayor experiencia de gratuidad es 
mayor la experiencia de perdón. 

Pero nos interesa conocer qué nos dicen los mismos contempla- 
tivos sobre el tema. 


a) El pecado y la contemplación 


Tenemos un texto precioso de santa Teresa de Jesús, dirigido 
precisamente a las personas que están en las «Sextas Moradas», cu- 
yas características son: «adonde el alma ya queda herida del amor 
del Esposo... Está tan esculpida en alma aquella vista que todo su 
deseo es tornarla a gozar... Ya el alma bien determinada queda a no 
tomar otro Esposo» (6M 1,1). 


«Pareceros ha, hermanas, que a estas almas que el Señor se co- 
munica tan particularmente... que estarán ya tan seguras de que han 
de gozarle para siempre que no tendrán que temer ni que llorar sus 
pecados; y será muy gran engaño, porque el dolor de los pecados 
crece más mientras más se recibe de nuestro Dios. Y tengo yo para 
mí que hasta estemos adonde ninguna cosa puede dar pena, que ésta 
no se quitará». 

«Verdad es que unas veces aprieta más que otras y también es de 
diferente manera... esto de los pecados está como un cieno, que 
siempre parece se avivan en la memoria y es harto gran cruz». 

«Yo no tendría por seguro, por favorecida que un alma esté de 
Dios, que se olvidase de que en algún tiempo se vio en miserable 
estado... Para esta pena ningún alivio es pensar que tiene nuestrc' 
Señor ya perdonados los pccados y olvidados, antes añade a la pena 
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ver tanta bondad y que se hacen mercedes 2 quien no merecía sino 
infierno. Yo pienso que fue éste un gran martirio en san Pedro y la 
Magdalena, porque como tenían el amor tan crecido y habían recibi- 
do tantas mercedes y tenían entendida la grandeza y majestad de 
Dios, sería harto recio de sufrir y con muy tierno sentimiento» (6M 
7,1-4). 


Todo esto nos hace ver que el dinamismo espiritual cuenta con la 
conciencia del pecado y con la experiencia del perdón hasta en las 
cimas de la santidad. 


b) Situaciones peculiares de la vivencia de pecado 


Salimos al paso de la tendencia de hacer creer que el dinamismo 
espiritual en sus pasos progresivos va excluyendo la realidad del pe- 
cado, hasta olvidándolo, en la medida en que crece la relación de 
amor del cristiano con Dios Padre. Pero los procesos de las personas 
nos hablan de forma contraria: la relación de amor hace muy viva la 
conciencia del pecado. Nos lo confirman estas situaciones: 

1) La intensa conciencia de pecado dentro de la relación gratui- 
ta de amor de Dios vivida en desnuda fe. Existe la garantia de la 
relación con Dios por la fe, pero lo que se experimenta con intensi- 
dad es la realidad del propio pecado. Podemos asegurar que esta 
situación se da con frecuencia, con caracteristicas distintas según sea 
cada caso, y que no comporta ninguna anomalía psicológica en la 
persona que la vive. Entra dentro del proceso de purificación de las 
personas llamadas a la unión con Dios por el amor %, 

2) Existe otra situación peculiar en la experiencia del pecado: la 
vivencia del pecado de los hermanos. No nos sorprende que este 
planteamiento se dé en la actualidad; se da e irá a más. La explica- 
ción se basa no sólo en que la mística reparadora o la mística de la 
pasión ha estado presente en la historia de la espiritualidad *, sino 
sobre todo en la progresiva conciencia del pecado estructural rela- 
cionada con la revelación del amor misericordioso de Dios. La expe- 
riencia intensa de la fraternidad en Jesús implica necesariamente la 
conciencia del pecado antifraterno en la sociedad, que es el pecado 
estructural. Es muy explicable que personas hondamente contempla- 
tivas vivan el pecado de los hermanos muy dentro de su relación con 
Dios. 


$8 Cf. De SalnTE-MAaREE, J., «Peccato e vita mistica», en AA.VV., Peccato e santitá 
(Roma 1979), 214-217. 

6% Cf. AA.VV., La Sapienza della Croce oggi. Atti del Congresso Internazionale 
(Torino 1976). 
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6. El sacramento de la Penitencia y el dinamismo espiritual 


Es un punto obligado dentro del tema que estudiamos. Lo consi- 
deramos de gran importancia; pero también es verdad que no se ne- 
cesita una profundización especial en lo que es el sacramento de la 
Penitencia para comprender su aportación al dinamismo espiritual. 
Damos por supuesto el estudio del sacramento en otro lugar; y nues- 
tro objetivo en este momento no es otro que el de presentar y recor- 
dar su relación con el dinamismo espiritual de quien lo celebra. Pres- 
tamos la atención a estos dos puntos: 

a) El hecho de la relación. Es fácil descubrir la relación que 
existe entre el sacramento de la Penitencia y el dinamismo espiritual. 
Los últimos documentos del Magisterio la subrayan. Fijémonos en 
este texto en el que de forma muy explícita se plantea la viveza 
espiritual en relación con la práctica del sacramento de la Penitencia: 


«La vida espiritual y pastoral del Sacerdote, como la de sus her- 
manos laicos y religiosos, depende, para su calidad y fervor, de la 
asidua y consciente práctica personal del sacramento de la Peniten- 


cia» ”, 


La Instrucción de la Conferencia Episcopal Española plantea la 
relación en términos más globales: 


«Estamos convencidos que cuanto hagamos —cada uno lo que 
esté de su parte— por renovar y afirmar la práctica del sacramento 
de la Reconciliación y de la Penitencia, llevará de la mano a la reno- 
vación y revitalización de nuestra Iglesia y contribuirá decididamen- 
te al nacimiento de una humanidad nueva, reconciliada y pacificado- 
ra» *, 


Se afirma, pues, la relación entre el dinamismo espiritual, tanto a 
nivel personal como colectivo, y la praxis del sacramento de la Pe- 
nitencia. 

Esta relación con el dinamismo espiritual es consecuente a lo que 
el sacramento de la Penitencia supone para quien lo recibe: vivencia 
de perdón, transformación en criatura nueva, experiencia de gratui- 
dad, nueva dimensión social por las relaciones nuevas en Jesús y 
fuerza de superación para el seguimiento de Jesús. 

b) Las recomendaciones de una práctica frecuente. Llama la 
atención que ante la dificultad que se respira hoy en el ambiente para 


70 Juan PabLo Il, Reconciliación y Penitencia, 31,6, AAS 77 (1985) 265 (Ecclesia 
45 [1985] 41). 
71 CEE, «Dejaos reconciliar por Dios», 6, en Ecclesia 49 (1989) 901. 
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el sacramento de la Penitencia ??, se recomiende explícitamente su 
práctica frecuente. Presentamos el texto de la Instrucción: 


«En este sentido sigue siendo altamente recomendable la prácti- 
ca frecuente del sacramento en relación con los pecados veniales, 
pues se trata de “un constante empeño en perfeccionar la gracia del 
Bautismo, que hace que de tal forma nos vayamos conformando con- 
tinuamente a la muerte de Cristo, que llegue a manifestarse también 
en nosotros la vida de Jesús”. Promover por ello entre los fieles el 
aprecio y recurso frecuente a este sacramento es, sin duda, uno de los 
medios más fecundos para promover comunidades cristianas vivas y 
responsables. Hay que subrayar, además, “que la gracia propia de la 
celebración sacramental tiene una gran virtud terapéutica y contribu- 
ye a quitar las raíces mismas del pecado”» ”?. 


Es del todo evidente que para esta recomendación la relación 
entre el dinamismo espiritual y el sacramento de la penitencia es 
algo innegable. 


Después de haber acogido la llamada a vivir la vida cristiana en 
plenitud y antes de plantear el proceso de la vida espiritual hemos 
situado el hecho del pecado como una realidad que de una forma o 
de otra nos acompaña a lo largo de la vida cristiana. Hemos podido 
contemplar cómo la experiencia de Dios y la experiencia de perdón 
no caminan por separado en la experiencia cristiana. Esto nos indica 
que en un cristiano la experiencia de Dios que excluye la conciencia 
de pecado no es genuina, y la conciencia de pecado que no incluya 
la experiencia de Dios no es cristiana, Cuando en la vida cristiana se 
intenta una espiritualidad que margine la referencia al pecado, se 
llega a la doble aberración de quedarse sin la experiencia de Dios y 
sin la espiritualidad cristiana. La frase del salmo 50: «Tengo presen- 
te mi pecado» tiene cabida y pleno sentido en todo proceso de la 
vida cristiana y en cada una de sus etapas. 


72 Cf. Borobio, D., Reconciliación penitencial (Bilbao 1990), 1-7; ID., «La crisis 
de la penitencia y la vida religiosa», en Testimonio 101 (1987) 49-55; CEE, «Dejaos 
reconciliar por Dios», 7-20, en Ecclesia 49 (1989) 901-905; Murruy, T., «Sin and 
reconciliation in a time of confusion», en Chicago Studies 17 (1978) 23-31; Tornos, 
A., «La crisis de la confesión: cuatro dificultades para confesarse típicas de hoy», en 
Sal Terrae, 71 (1983) 663-674. 

13 CEE, «Dejaos reconciliar por Dios», 75, en Ecclesia 49 (1989) 925-926. En este 
texto se incluyen dos citas: la primera es de los Praenotanda, Tb del Ritual de la 
Penitencia; y la segunda es de la Exhortación Reconciliación y Penitencia, 32. 
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Después de haber estudiado por un lado qué es la vida cristiana 
y sus elementos integrantes esenciales, y por otro, la meta a la que 
estamos llamados, se nos adelanta a un primer plano todo el proceso 
del cristiano que vive en Cristo dentro de una historia psico-social 
concreta. Y es obligado que la teología espiritual dé respuesta a esta 
temática, que es tan suya y entra tan directamente en su cometido. 
Pero surge la pregunta: ¿Qué tratamiento cabe dar a un tema tan 
complejo por los factores que intervienen en el crecimiento de la 
vida cristiana, tan diversificado por las situaciones tan particulares 
que se dan en las personas, y tan amplio como la extensión del pro- 
ceso de una vida? 

Marcamos el campo de nuestro trabajo señalando los objetivos 
que intentamos alcanzar: 

l. Crear la conciencia de que cada persona cristiana que toma 
en serio su ser y vivir en Cristo entra en un proceso que es complejo 
y que debe ser atendido. Es de dominio común que existe una falta 
de atención al dinamismo de la vida espiritual y que fácilmente se 
cree que dicho cultivo no es necesario y que cuando se da es propio 
de elites. 

2. Subrayar la complejidad que entraña el crecimiento en Cris- 
to, con todo lo que conlleva de relación con Cristo y de incidencia 
sobre la propia persona. Con esto se desenmascara sin más el engaño 
de hacer coincidir el proceso con las formulaciones que nos hacemos 
de nuestra relación con Dios. Para captar el crecimiento en Cristo es 
necesario entrar más adentro, acercarse a la profunda comunión real 
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con Cristo por el amor, que está más allá de nuestras formulaciones 
racionales, que se quedan cortas. 

3. Ofrecer una panorámica tan variada y tan rica de procesos 
que obligue de entrada a adoptar una actitud contemplativa ante cada 
uno de ellos y, consecuentemente, a desterrar la proyección personal 
para interpretar la situación de los demás. Se trata de comprender la 
situación diferenciada de cada cristiano en su proceso. 

4. Presentar la integración de la persona cristiana teniendo muy 
en Cuenta su dimensión bio-psíquica, su dimensión socio-histórica y 
su entidad cristiana. Y no se trata sólo de una valoración de las dis- 
tintas dimensiones por separado, sino que se requiere la aceptación 
de su mutua interrelación, y llegar a plantear el elemento estructura- 
dor de la personalidad del cristiano. En este caso, el objetivo es muy 
ambicioso. Aunque están a la vista de todos las pretensiones de la 
psicología y de la sociología de ser el factor regulador de la estruc- 
turación de la persona cristiana, nos preguntamos: ¿Se puede plan- 
tear lo radicalmente cristiano como el factor integrador de toda la 
persona? 

5. Mostrar las dificultades que existen para llegar a la unidad 
de la persona y de la vida del cristiano. Son dificultades interiores; 
pero no suele ser menos problema llegar a la integración de los plan- 
teamientos antinómicos de la vida espiritual. 

6. Marcar a grandes líneas la orientación que sigue el proceso 
de una vida en Cristo: las leyes de su crecimiento y el camino a 
recorrer. Es imprescindible su conocimiento porque es fácil caer en 
la tentación de hacer coincidir la plenitud de vida en Cristo con una 
plenitud humana de armonía interior, de recursos psicológicos, de 
valores espirituales, de fortaleza interior, de compromisos testimo- 
niales. Nos amenaza también la tentación de hacer coincidir el pro- 
ceso de la vida cristiana con una carrera ascendente de perfección, 
que es admirada, reconocida y valorada, y sin ninguna perspectiva 
de cruz. No puede olvidarse que en el camino de Jesús está la kéno- 
SIS. 

7. luminar las situaciones que se dan en el proceso de la vida 
cristiana, aunque sólo sea de forma indirecta por medio de los prin- 
cipios que vamos a plantear. 


I. DESCRIPCION DEL PROCESO 


1. La existencia de un proceso 


a) Todos los autores que tratan de forma sistemática la espir- 
tualidad estudian el desarrollo de la vida cristiana. Esto quiere decir 
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que la realidad del crecimiento es ineludible y que debe tenerse en 
cuenta. Existe una variedad de términos con su diversidad de mati- 
ces para expresar la realidad que se acepta como impuesta a todos. 
Entre los autores se habla actualmente de: «Los grados de la vida 
espiritual», «El desarrollo normal de la vida cristiana», «Itinerario 
espiritual», «Madurez espiritual», «Las edades de la vida espiritual», 
«Progreso espiritual», «Vida y crecimiento», «Camino a la perfec- 
ción cristiana», «Caminar en el amor», «Dinamismo de la vida espi- 
ritual», «Crecimiento espiritual», «Crecer en Cristo», «Crecimiento 
y madurez» !. Para nuestros autores el proceso de la vida espiritual 
es un hecho evidente. 

Una simple lectura de este hecho nos hace ver que unos hablan 
de camino, de itinerario, y otros hablan de crecimiento, de madura- 
ción, de crecer en Cristo; y que son dos planteamientos de conteni- 
dos distintos. Uno es el planteamiento del crecimiento al estilo gené- 
tico que supone el desarrollo de las virtualidades que entraña el ser 
cristiano; y otro distinto es el planteamiento del crecimiento del cris- 
tiano al que se le ve como un ser histórico que está en camino, y que 
debe superar las distintas etapas de su recorrido. Los dos plantea- 
mientos son actualmente muy valorados; no resultan antagónicos, 
sino que, al contrario, se necesitan mutuamente, 

Cuando hablamos de proceso queremos abarcar ambos plantea- 
mientos: nos referimos al proceso del crecimiento interior contem- 
plando los factores que intervienen en el desarrollo del «ser y vivir» 
en Cristo; y nos referimos también al proceso de quien va experi- 
mentando e integrando situaciones nuevas, etapas diferentes, dificul- 
tades inesperadas en su camino de cristiano. Nos referimos al proce- 
so integral. 

b) Al plantearse el proceso de una vida en cristiano, que siem- 
pre implica un dinamismo especial porque se trata de un proceso 
vivo, surge la pregunta de cuál es el comienzo de la vida espiritual. 
A la pregunta se dan diversas respuestas, pero puede servirnos esta 
referencia: «se considera el inicio de la vida espiritual la toma de 
conciencia de la responsabilidad personal sobre su vida ante Dios» ?. 
Se trata de asumir la vida ante Dios, es decir, desde Dios y en Dios, 


1 Los títulos corresponden a: De GuiserT, J., Theologia spiritualis, 277-328; Royo 
MARun, A., Teología de la perfección cristiana, 280-783; De FIORES, S., 0.C.; ZAVALLO- 
NI, R., «Madurez espiritual», en NDE, 828-839; Evpoximovy, P., 0.c.; BERNARD, CH. A., 
Teologia spirituale, 469-562; This, G., Santidad cristiana, 301-400; RAHNER, K., 
«Sobre el problema del camino gradual hacia la perfección cristiana», en Escritos de 
Teología TI (Madrid 1964), 13-33; WEismAYER, J., Vida cristiana en plenitud, 66-79; 
EsQuERDA, J., Caminar en el amor Dinamismo de la vida espiritual (Madrid 1989); 
ARZUBIALDE, S. G., Theologia spiritualis, 233-255; Ruiz SALVADOR, F., Caminos del 
Espíritu, 454-493; Riva, A., a.c.; GROESCHEL, B. J., 0.c. 

2 BERNARD, CH. A., 0.c., 477. 


250 C.9. El proceso de la vida cristiana 


muy responsablemente y de forma consciente, sabedores de su im- 
plicación en el contexto existencial concreto. 

c) La existencia del proceso de la vida y de la persona cristiana 
está contemplada en la misma Escritura, que tiene mucho que decir 
sobre el tema. Ya lo vimos en parte al estudiar el punto del dinamis- 
mo de la vida cristiana dentro de la llamada a su plenitud *; pero 
ahora nos interesa saber qué nos dice del hecho del proceso en su 
sentido amplio. 

1) La vida espiritual como camino encuentra un gran eco en 
toda la Escritura *, En el Antiguo Testamento: a) La vida se presen- 
ta como una decisión a tomar ante la encrucijada de dos caminos: 
«Mira, yo pongo hoy ante ti vida y felicidad, muerte y desgracia. Si 
escuchas los mandamientos de Yahveh tu Dios que yo te prescribo 
hoy, si amas a Yahveh tu Dios, si sigues sus caminos y guardas sus 
mandamientos, preceptos y normas, vivirás y te multiplicarás» (Dt 
30,15-16). b) El camino de los malvados es tortuoso y lleva a la 
ruina (Prov 21,8; Sal 1,6), y el de los justos es recto (1 Sam 12,23; 
1 Re 8,36; Sal 101,2.6), consiste en el compromiso por la justicia, la 
fidelidad y la paz (Prov 8,20; 12,28; Sal 119,30; Is 59,8) y conduce 
a la vida (Prov 2,19; 6,23; Jer 21,8). c) Los elegidos de Dios vivie- 
ron un éxodo permanente como Abrahán (Gén 12,1-5) y Moisés (Ex 
3-4; Dt 32,51-52). d) El pueblo de Israel vivió la experiencia cruda 
del éxodo al salir de Egipto (Ex 13,17-18; Dt 8,2) y también en el 
destierro de Babilonia (Is 40-45). 

En el Nuevo Testamento: a) Se define al cristianismo como el 
«Camino»: «Y le pidió cartas para las sinagogas de Damasco, para 
que si encontraba algunos seguidores del Camino, hombres o muje- 
res...» (Hech 9,2; cf. 18,25; 19,9.23; 22,4; 24,14.22). b) Jesús señala 
las condiciones —camino— para entrar en el reino (Mt 5,20; 7,21; 
18,3; 19,23-24; 21,31; 22,12; 23,13; 25,10.21.23; Mc 9,47; Jn 3,5). 
c) Jesús es «el Camino» (Jn 14,6) porque es el mediador que revela 
al Padre y constituye el acceso a él (Jn 14,7-9; Heb 10,19-22). d) El 
caminar cristiano es una carrera (1 Cor 9,24-27), como dice san Pa- 
blo de sí mismo: «Pero una cosa hago: olvido lo que dejé atrás y me 
lanzo a lo que está por delante, corriendo hacia la meta» (Flip 3,13- 
14), y se pide a los cristianos: «Y corramos con fortaleza la prueba 
que se nos propone, fijos los ojos en Jesús, el que inicia y consuma 
la fe» (Heb 12,1-2). e) El caminar cristiano es también peregrina- 
ción 3, porque somos un pueblo de peregrinos (Heb 11,13-16), que 


3 Cf. supra cap. VII, 181-189. 

4 Cf. MicHaELIs, W., Odós, en GLNT VIII, 117-275; De FIORES, S., a.c., 735-739, 

3 Cf. Spica, C., Vida cristiana y peregrinación según el Nuevo Testamento (Madrid 
1977 
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no posee una ciudad permanente (Heb 13,14) y cuyo estilo de vida 
es la de «extranjeros y huéspedes» en este mundo (1 Pe 1,1; 2,11). 

2) La vida espiritual como crecimiento y maduración encuentra 
un amplio lugar en el Nuevo Testamento. a) El bautismo es el punto 
de partida del «ser y vivir» en Cristo (Jn 3,1-5; Rom 6,3-5) y el don 
del bautismo es al mismo tiempo llamada a vivir como hombres 
nuevos (Rom 6,4.12-14.16-23). b) Existe un progreso hacia la pleni- 
tud de la vida cristiana, que se presenta con diversas contraposicio- 
nes: la de niños o adultos en Cristo, es decir, capaces de alimento 
sólido o no (1 Cor 3,1-3; Heb 5,11-14); la de comportamientos fir- 
mes o inestables (Ef 4,14); la de criterios maduros o inmaduros 
(1 Cor 14,20); la de imperfectos o perfectos (1 Cor 2,6; 14,20; Flp 
3,15; Col 4,12; Heb 5,14); y la de carnales o espirituales (1 Cor 3,1; 
Rom 6,19; Gál 5,18). c) El cristiano tiene que tender a reproducir en 
sí mismo la imagen de Cristo mediante una participación progresiva 
de su vida resucitada (Rom 8,29; 2 Cor 3,18). 

Con todos estos datos puede afirmarse que el proceso del creci- 
miento del ser cristiano y de un camino en la vida cristiana tiene una 
amplia y rica fundamentación escriturística. 


2. La experiencia del proceso en la historia de la 
espiritualidad 


Los datos que siguen, además de confirmarnos que el proceso de 
la vida cristiana ha sido un hecho reconocido en la historia del cris- 
tianismo, nos descubren el contenido y la línea de vida cristiana que 
cada una de las clasificaciones entraña £. 

a) El tema de los dos caminos se encuentra ya en la Didajé, que 
comienza con estas palabras: «Dos son los caminos, el uno de la 
vida y el otro de la muerte, y entre los dos es grande la diferencia». 

b) Los primeros intentos de distinguir diversas etapas en el ca- 
mino de la perfección se encuentran ya en Clemente de Alejandría, 
quien presenta la vida espiritual como subida hacia la «gnosis», al 
conocimiento perfecto de Dios, que comporta también la experiencia 
mística de la contemplación. Esta gnosis está unida a la «observan- 
cia de los mandamientos», al amor y a la «apathía» o dominio de las 
tendencias desordenadas. En la misma línea de «gnosis» se encuen- 
tra el planteamiento de perfección que presenta Orígenes. 


$ Cf. CasTRO, S., a.c.; De FioRES, S., a.c., 739-742; GARCIA, C., Corrientes nuevas 
de teología espiritual, 187-200; MENDIZABAL, L., a.c.; RAHNER, K., 0.c.; RUIZ SALVA- 
DOR, F., 0.c. 
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c) San Agustín, que coloca el amor como centro de la vida es- 
piritual, pone el progreso de la perfección en el progreso de la cari- 
dad, que puede ser «incipiente, progresiva, grande y perfecta», o 
bien «nacida, alimentada, robustecida y perfecta». 

d) El Pseudo-Dionisio Areopagita (ss. V-V1), muy influenciado 
por Evagrio Póntico, plantea el camino ascensional hacia Dios en 
tres estadios: purgativo, iluminativo y unitivo, orientados a la expe- 
riencia mística. El primero se caracteriza por la purificación y la 
lucha contra el pecado, el segundo por la práctica de la virtud y el 
tercero por la unión con Dios o mística. Esta división de las «tres 
vías» ha estado muy presente en los tratados de espiritualidad hasta 
nuestros días, 

e) Santo Tomás nos ofrece otra clasificación centrada en la ca- 
ridad, y distingue a los cristianos en incipientes, proficientes y per- 
fectos. Se ha intentado fusionar el esquema del Pseudo-Dionisio y el 
de santo Tomás y han caminado juntos durante siglos, pero no son 
coincidentes, porque la división del Areopagita se refiere a la vida 
mistica, y la de santo Tomás al desarrollo de la caridad. 

f) Santa Teresa de Avila describe el proceso de la perfección 
con una travesía de siete moradas, que constituyen otros tantos esta- 
dios de oración hasta la unión con Dios. La oración es un tema clave 
de sus obras. 

g) San Juan de la Cruz presenta a los cristianos la meta de la 
unión con Dios, que consiste en una invasión por parte de Dios lle- 
gando a la transformación en Dios o matrimonio espiritual; para lo 
cual se exige una doble purificación de todas las facultades, activa y 
pasiva, por medio de las «Noches». 

h) El esquema que busca la conjunción de las vías, purgativa, 
iluminativa y unitiva, y los grados de incipientes, proficientes y per- 
fectos adquiere en nuestro siglo una gran sistematización en Garri- 
gou-Lagrange ?. 


7 Cf. Didajé 1,1 (SCh 248, 140); S. CLEMENTE DE ALEJANDRÍA, Stromata 2,10 (PG 
8,982); ORÍGENES, ln numeros homilia XXVI (PG 12, 780-801); S. Acustín, De natura 
et gratia 70,84 (PL 44, 290); Ps. Dionisio AREOPAGITA, De Coelesti Hierarchia, 7,3 
(PG 3, 210); Sro Tomás, Summa theologica I-II q.24 a.9 c; Ranner, K., 0.c., 18-19; 
STA. TERESA DE Jesús, Libro de la vida, cc. 11-21, Camino de perfección, cc. 16-38, Las 
Moradas, Meditaciones sobre los Cantares, cc. 4-6; S. Juan DE LA Cruz, Subida 1-11, 
Cántico espiritual, Llama de amor viva; GARRIGOU-LAGRANGE, G., Las tres edades Ye 
la vida interior (Buenos Aires 1944). 
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3. La insuficiencia de las formulaciones dadas al proceso 


Con todos estos datos queda en claro que el sentido dinámico de 
la vida espiritual fue acogido por la tradición eclesial y que se aceptó 
un proceso en la vida cristiana como ineludible, al que se le dio gran 
importancia. Pero salta la pregunta de si las formulaciones que se 
han dado del proceso, aunque hayan sido muy simples, tienen vali- 
dez hoy. 

Es innegable el gran servicio que el planteamiento de estas clasi- 
ficaciones con sus contenidos y con su orientación pedagógica ha 
prestado a lo largo de los siglos a muchísimos cristianos. Y uno de 
sus grandes valores ha sido el de concretar en cada momento de la 
vida del cristiano la respuesta que debía dar a la gracia. Pero también 
es verdad que actualmente está siendo común entre los autores cues- 
tionar estas clasificaciones y exigir otros planteamientos. 

a) Se relativiza el valor de dichas formulaciones. Además de 
que todas son deudoras de la antropología de su época, al esquema 
de incipientes-proficientes-perfectos se le acusa de genérico, de un 
formalismo vacío y susceptible de los contenidos más diversos; y a 
la «triple vía» purgativa-iluminativa-unitiva se la acusa de tener una 
orientación marcadamente mística y una rigidez, reservando para 
una etapa las que son tareas permanentes del cristiano. 

Y a ambos esquemas se les reprocha que son un sistema lógico y 
lineal, cuando son muchos los factores que intervienen en el progre- 
so espiritual: lo teologal, lo cultural, lo psicológico, que no van ne- 
cesariamente paralelos. 

Entre los reproches debe añadirse que las clasificaciones dan fá- 
cilmente pie a que cada persona haga valoraciones parciales e in- 
completas de sí misma y de los demás. 

b) Se afirma que en los contenidos de las «tres vias» ha predo- 
minado el carácter intelectualista bajo el influjo neoplatónico sobre 
el teológico y de historia de la salvación. El neoplatonismo ha tenido 
un gran influjo en los espirituales y, a su vez, ha encontrado en la 
espiritualidad su campo de cultivo $. 

c) Entre las ausencias más notables se señalan: 

1) La dimensión sacramental de la espiritualidad. Aunque los 
sacramentos hayan sido en la práctica un punto clave en la vida cris- 
tiana, sin embargo, la sacramentalidad de la vida cristiana no ha con- 
figurado en los tratados el planteamiento de la espiritualidad. 

2) El carácter histórico-social de la espiritualidad. Es una au- 
sencia a la que se es muy sensible dada la valoración actual de la 
naturaleza, del mundo, de la inserción en la historia de los hombres. 


$ Cf. ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 239-243. 
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3) La dimensión comunitaria eclesial. La denuncia de una espi- 
ritualidad individualista que se hace a los esquemas presentados está 
motivada por la urgencia actual de una espiritualidad más eclesial y 
más comunitaria. 

Después de comprobar la existencia de un proceso en la vida 
espiritual y la insuficiencia de las formulaciones con que hasta ahora 
ha sido descrito, llegamos a un punto que nos sitúa ante una nueva 
perspectiva: ¿Qué elementos son los que deben considerarse en el 
proceso de una vida cristiana? ¿Y con qué criterio deben tratarse? 


Il. ELEMENTOS DEL PROCESO DE LA PERSONA CRISTIANA Y 
SU INTEGRACIÓN 


Corresponde en estos momentos señalar no solamente los ele- 
mentos que son fundamentales en el proceso de la persona cristiana, 
sino sobre todo cómo vivirlos en las distintas situaciones de la vida 
y cómo integrarlos en la estructuración de la persona. Recordemos 
que estamos ante un proceso de camino y un proceso de crecimiento. 


1. La identidad cristiana, la realización socio-histórica y el 
momento bio-psíquico de la persona 


Estos elementos son esenciales en el proceso de la persona cris- 
tiana; y, por lo tanto, no puede prescindirse de ninguno de ellos ?. 
Para ver la importancia de su presencia basta con que descubramos 
la diversificación de los procesos de los cristianos según sea la posi- 
ción que se adopte ante uno u otro de los elementos. Es distinto el 
proceso si la referencia primera es la situación bio-psíquica personal 
o la inserción en el contexto socio-cultural o el «ser en Cristo». 


a) Llamada a la integración 


Esta llamada a la integración se hace urgente en razón de la de- 
formación a la que se llega si se olvida alguno de estos elementos o 
se cae en alguna de estas polarizaciones: 

1) La polarización en la identidad cristiana seguiría la línea de 
estudiar lo que es el ser cristiano en sí mismo, buscando una aplica- 
ción directa a la persona por pura lógica. El punto de mira sería el 


? Cf. GAMARRA, S., «El proceso pedagógico en la espiritualidad sacerdotal», €n 
Comision EPISCOPAL DEL CLERO, Espiritualidad sacerdotal. Congreso (Madrid 1989), 
223-259. 
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núcleo específico cristiano; y el sujeto sería contemplado sólo para 
ser integrado. 

La deformación a la que se puede llegar es: la presentación de un 
proceso inadecuado, en el que se hagan presentes la ansiedad, los 
comportamientos esquizofrénicos y los ocultamientos en el subcons- 
ciente; y una desconexión de la realidad socio-histórica concreta. 

2) La polarización en la realización histórico-social seguiría la 
línea de reconocer el pensamiento predominante y las exigencias de 
la sociedad actual como categorías irrenunciables y primarias. 

La deformación a la que se puede llegar es: una dependencia 
progresiva de la mentalidad predominante, con la correspondiente 
pérdida de la originalidad cristiana en el proceso; un camino de rela- 
tivización permanente de lo que es cristiano; un vacío de relación 
vital con Cristo. 

3) La polarización en el momento psico-fisico de la persona 
seguiría la línea de absolutizar los «aprioris» de la realización de la 
persona según los avances de la psicología, sobre los cuales el pro- 
ceso del cristiano no podría actuar; y menos contra ellos. 

La deformación a la que se puede llegar es: la absolutización de 
planteamientos psicológicos que son y se demuestran relativos, y la 
exclusión de todo tratamiento de la persona que no sea el psicológi- 
co; el encorvamiento sobre uno mismo y el narcisismo. 

Este es el punto de partida: en el proceso de la vida y de la per- 
sona del cristiano deben estar presentes, es decir, asumidos, valora- 
dos y potenciados, los tres elementos señalados, en mutua relación y 
llegando a una fecunda integración. 

Pero queda abierta una cuestión importante: el factor que estruc- 
tura la vida y la persona del cristiano. ¿Bastaría una interrelación por 
igual, equilibradora, entre la identidad cristiana, la inserción en el 
contexto socio-cultural y el momento bio-psíquico de la persona? O 
supuesta ya la interrelación, ¿cuál de los elementos debe tener la 
primacía de ser el factor estructurador de todo el proceso del cris- 
tiano? 


b) La identidad cristiana en el proceso. Su función integradora 


Cuando el proceso atiende con fidelidad a su realidad cristiana, a 
su dimensión social y a su momento evolutivo, surge la pregunta de 
cuál es el papel que juega y debe jugar la identidad cristiana en el 
conjunto del proceso. 

1) La identidad cristiana debe formularse en lo que ella es, en 
lo que implica «ser» y «vivir» en Cristo 10: la radicalidad ontológica 


19 Cf. supra cap. 111. 
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de ser «hijo en el Hijo» y la amplitud universal de ser «hermano» en 
Cristo; la relacionalidad propia de ser «criatura nueva en Cristo» 
tanto en la relación con Dios como en la relación con el mundo 
creado y con todos los hombres. La formulación de la identidad cris- 
tiana no sólo no admite rebajas, sino que está pidiendo siempre un 
nuevo conocimiento de lo mucho que incluye ser cristiano. Para la 
comprensión de la identidad cristiana se necesita la fe. 

2) La identidad cristiana en el proceso es mucho más que una 
valoración meramente intelectual de lo que es y supone ser cristiano. 
Se trata de su vivencia en la hondura y en la amplitud que acabamos 
de presentar. 

Pero el punto delicado está en el cómo de la vivencia: si es inten- 
sa y polarizadora, llegando a toda la persona, o débil e indefinida. El 
ideal es que la vivencia de la identidad cristiana llegue a ser la expe- 
riencia religiosa fundante de la persona y de la vida del cristiano '', 
que consiste en una experiencia religiosa profunda, desde un en- 
cuentro personal con Cristo, en la que se pasa de vivir la fe como 
una ideología o también como mera inspiradora de comportamien- 
tos, a vivir en el Señor en toda su profundidad y amplitud. Es fun- 
dante porque en esta experiencia se fundamentan la nueva visión de 
la persona, el nuevo sentido de la vida, los nuevos valores en ella y 
el nuevo comportamiento. 

3) En el momento en que la vivencia de la identidad cristiana 
llega a ser experiencia religiosa fundante se le descubren unas fun- 
ciones concretas. Además de la función dinamizadora e impulsora 
—por la capacidad que aporta de superación ante las dificultades y 
de desinstalación ante lo nuevo—, se le reconoce la función integra- 
dora-estructuradora de la persona !?. Esta vivencia del ser cristiano, 
con los nuevos valores que entraña y con la nueva situación de la 
afectividad y de la libertad que implica, al ser totalizante, va estruc- 
turando el proceso de la vida y de la persona en cristiano. 

4) ¿Y cómo queda la interrelación con las exigencias socio-his- 
tóricas y con el sustrato bio-psíquico? 

La vivencia de la identidad cristiana, en la medida en que sea 
totalizante, incluye necesariamente la dimensión social y las exigen- 
cias del sustrato humano de la persona en proceso. El proceso del 
cristiano no se entiende ni desde la sola respuesta social ni desde la 
sola respuesta a las necesidades psicológicas de la persona; se ve 


1! Cf. GarriDO, J., o.c., 78. 

12 La segunda parte del libro de BERNARD, CH. A., o.c., 171-311, está dedicada al 
Sujeto de la vida espiritual, y plantea de forma permanente la integración. Es siguifi- 
cativo que Juan PABLO II, en la Exhortación Pastores dabo vobis, presente la identidad 
presbiteral como principio estructurador e integrador de la persona y de la vida del 
sacerdote. 
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cada vez más necesaria una identidad cristiana clarificada, aceptada 
y acompañada. 

Inmediatamente se plantea el punto delicado de cómo debe ser 
atendida la vivencia en su dinamismo hasta convertirse en experien- 
cia religiosa fundante. Es un tema que actualmente suscita un gran 
interés porque implica a todo el sujeto, tanto en su dimensión social 
como en su vertiente psicológica, y porque pone en evidencia la ne- 
cesidad de un acompañamiento, que debe ejercerse con garantía !3. 

A pesar de todas estas atenciones, no puede olvidarse que tam- 
bién cabe un proceso de deformación desde un planteamiento equi- 
vocado de la identidad cristiana. Y en este caso, tanto la variable 
bio-psíquica como la variable socio-histórica pueden jugar un papel 
de verificación de un proceso sano y maduro de la identidad cris- 
tiana. 


c) La realización socio-histórica en el proceso 


Un proceso del cristiano es necesariamente un proceso encarna- 
do !*. Es impensable el proceso de la vida y de la persona cristiana 
de forma esencialista y ahistórica si vive del misterio de la Encarna- 
ción. 

Como punto de partida indicamos que el proceso del cristiano 
como proceso encarnado no se reduce a que el cristiano como tal 
busque la inserción en el mundo, sino que incluye la aceptación de 
su condición de hombre en su mundo. Este proceso encarnado supo- 
ne, pues, compartir la fraternidad real de sus hermanos, todos los 
hombres; aceptar los condicionamientos de su ambiente y los nuevos 
valores de su mundo; interesarse activamente por la ecología !3; de- 
nunciar el mundo del pecado y apoyar la liberación del hombre. 

Este proceso llevado conscientemente debe llegar a comprender 
el contexto real en el que uno se mueve y darle su nombre. Pueden 
ayudar los análisis y los estudios que continuamente se ofrecen '*; 


13 Cf. GARRIDO, J., Educación y personalización (Madrid 1990). 

14 La espiritualidad del cristiano encarnado es el objetivo que prevalece en el libro 
de EspeJa, J., La espiritualidad cristiana (Estella 1992). Desde la perspectiva de la 
teología de la liberación, cf. CasaLDÁLIGA, P.-ViGiL, J. M., Espiritualidad de la libera- 
ción (Santander 1992). 

15 Es una grata sorpresa que la ecología sea ya un tema a ser tratado dentro de la 
espiritualidad, cf. D' AcosTmo, F.-SPINSANTI, S., Ecología, en NDE, 377-392. 

16 Citamos entre otros: FACULTADES DE TEOLOGÍA DE VITORIA Y DeusTO, Pluralismo 
socio-cultural y fe cristiana (Vitoria 1990); GoNzáLEZ-CARVAJaL, L., Ideas y creencias 
del hombre actual (Santander 1992); MARDONES, J., Postmodernidad y cristianismo 
(Santander 1988); Martin VELASCO, J., Increencia y evangelización (Santander 1988); 
Rovira 1 BELLOSO, J. M., Fe y cultura en nuestro tiempo (Santander 1988). 
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pero este trabajo de comprensión debe hacerse para cada lugar y en 
cada momento por medio de una reflexión continuada No conviene 
descansar en esquemas sociológicos que se repitan siempre y en to- 
dos los lugares cuando las variantes se dan de forma continuada 

Conviene recordar que un proceso que afronta la realidad de 
nuestro mundo debe excluir la ingenuidad, porque el pecado en sus 
multiples formas es una realidad entre nosotros |”, y, a su vez, debe 
excluir la crítica sistemática, porque entre los rasgos de la mental:- 
dad actual comienzan a registrarse sus valores positivos, con los que 
hay que contar para crear el futuro 

Y, como rasgos propios de un proceso de cristiano en el mundo 
moderno y postmoderno en el que vivimos, subrayamos la expe- 
riencia religiosa fundante del ser cristiano, la fraternidad solidaria y 
una definicion de vida y de persona en actitud de diálogo humilde 
con la cultura actual 


d) El momento bio-psiquico en el proceso del cristtano 


Dentro de la cultura actual no puede olvidarse que el hombre 
tiende al perfeccionamiento de la persona en la totalidad de sus com- 
ponentes, y de entre todos ellos se destacan los psicológicos El pro- 
ceso del cristiano cuenta hoy con un interes especial por su momento 
brio-psiquico Y a la espiritualidad cristiana no le es extraño el tema 
de la psicología 

Son muchos los datos que indican el interés que la espiritualidad 
y la teología espiritual han tenido y tienen por la psicología 1) la 
descripción de los grados de la vida cristiana según los distintos es- 
quemas a lo largo de la historia supone el conocimiento detallado de 
la situación interior de la persona 2) La formulación y la aplicación 
de las normas de discernimiento de los espiritus, tan ligadas a la 
espiritualidad que aparecen en los mismos orígenes del cristianismo, 
contienen una profunda sabiduría de las reacciones internas de la 
persona 3) La prax1s de dirección espiritual, tan fecunda en la his- 
toria de la Iglesia, se mueve entre la atención a la acción del Espíritu 
y la atención a la respuesta integral del sujeto 4) Los escritos esp1- 
rituales de los contemplativos, como santa Teresa y san Juan de la 
Cruz, suponen un conocimiento tan profundo de la persona bajo la 
acción del Espíritu que son maestros del conocimiento de la trayec- 
toria humano-divina de quien se abre a Dios 5) Los mismos trata- 


17 Cf Garcia, J A , En el mundo desde Dios (Santander 1989), MARTIN VELASCO, 
J, El malestar religi0so de nuestra cultura (Madrid 1993) Nos hubiera gustado haber 
encontrado en los dos libros una mayor empatta con las situaciones que se estudian 


II Elementos del proceso de la persona cristiana y su integracion 259 


dos actuales de teología espiritual tienen muy en consideración la 
realidad antropológica del cristiano 

En este contexto recalcamos la linea teológico-psicológica que 
caracteriza actualmente a la teología espiritual Se trata de una pos1- 
ción reflexrvamente tomada después de una época de discusión so- 
bre la aceptación o exclusión de los datos psicologicos para explicar 
la vivencia mística '8 La aportación de Gabriel de Santa María Mag- 
dalena sirvió para una revalorización teológica del aspecto psicoló- 
gico, y puede afirmarse que actualmente la teología espmtual es teo- 
lógica y psicológica al mismo tiempo '? 

Supuesta la relacion que existe entre la teología espiritual y la 
psicología 9%, seleccionamos unos puntos en razón del proceso del 
cristiano 

1) ¿Qué actitud debe adoptarse ante la psicología desde el pro- 
ceso de la vida espiritual? Entre las muchas respuestas que caben, 
está la que apoya una actitud que valore la psicología y el plantea- 
miento psicológico pero desde un distanciamiento critico 

a) La valoración de la psicología, planteada desde un proceso 
cristiano a seguir, descansa en la comprensión de que la vida espirt- 
tual se vive en las estructuras concretas de la persona, y no fuera de 
ellas «La vida espiritual es una actividad vital del hombre y se 1n- 
serta en su natural dinamismo psicofísico Queda, por tanto, condi- 
cionada en su expresión y en su desarrollo por la “realidad humana” 
de cada individuo» ?! Y así se comprende que la espiritualidad de 
una persona joven y dinámica sea distinta a la espiritualidad de una 
persona mayor e introvertida 

Pero no puede faltar el distanciamiento crítico para no identificar 
vida humana y vida cristiana, proceso humano y proceso cristiano, 
madurez humana y madurez cristiana, y para aceptar la autonomía 
de la espiritualidad Tengamos presentes estos datos 1) El dato ra- 


8 La discusion partio de Dom StoLz, A , Theolog:e der Mystik (Regensburg 1936), 
quien acusa a la ciencia espiritual moderna de un excesivo interes por lo psicologico 
abandonando la explicacion teologica Le responde GABRIELE DI S M MADDALENA, 
Indole psicologica della teología spirituale en Riv Fil Neoescol 32 (1940) 31-42 
Para un resumen de la controversia, cf Garcia, C,oc, 100-120 

19 Asa lo demuestran las definiciones mas recientes de espintualidad, cf supra cap 
Il, 36-38 

2 Citamos entre otros AA VV , Psicologia y espiritu (Madrid 1971), ALszEGHY, 
Z , «Relaciones entre el crecimiento psicologico y el crecimiento espiritual Precisio 
nes desde la Teologia», en Vida Religiosa 42 (1977), 336-342, CataLan, J F, 
«Psychisme et vie spirituelle», en DSp XT1/2, 2569-2605, FrankL, V E,O €, GARRIDO, 
Adulto y cristiano GroEsCHEL, B J,oc , LEONARD, A , Experience spirituelle en DSp 
EV, 2004-2026, Porter, J M, Psicologia y teolog1a (Barcelona 1969), ZAvALLONI, R, 
Le strutture umane della vita spirutuale (Brescia 1971), lo, «Psicologia y espintuah 
dad», en NDE (Madnd 1983), 1189-1204 

21 ZAvaLLONI, R ac, 1197 
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dical de la vida cristiana —el ser en Cristo y vivir en él— no se da 
por exigencia del sustrato psicológico, aunque cuente con el sustrato 
de la persona. La razón de ser de la fe no es la psicología, aunque la 
forma de la vivencia cuente con la estructura psico-fisica del sujeto. 
2) Aunque se presente la relación entre equilibrio psíquico y vida 
espiritual como ley común y se aspire a ella como ideal de forma- 
ción, no puede olvidarse la vida espiritual y su desarrollo en aquellas 
personas que o son enfermas mentales, o simplemente psicológica- 
mente defectuosas, sin capacidad de llegar a la perfecta armonía en 
su personalidad. Dentro de este marco hay personas de una vida es- 
piritual intensa. 

b) La valoración de los planteamientos que se hacen desde la 
psicología descansa en la experiencia de que sus aportaciones a la 
espiritualidad son positivas: ayuda a entender los comportamientos 
humano-religiosos que suelen darse; orienta a un desenmascara- 
miento personal haciendo que cada uno sospeche de su conducta; 
obliga a la autocomprensión de la fe; y enmarca la personalización 
de la vida cristiana. Diríamos que el recurso al servicio psicológico 
en el proceso de la vida cristiana es conveniente, y en algún caso, 
necesario. 

Pero también se necesita el distanciamiento crítico. Después de 
la relativización que ha padecido por la confrontación de los distin- 
tos sistemas, se reconoce que la psicología es un acercamiento más 
al hombre religioso, pero no se le puede entregar la clave interpreta- 
tiva de lo religioso. Caeríamos en el psicologismo. Y en la vida es- 
piritual es totalmente necesario prestar atención al Espíritu. No todo 
se explica desde la psicología; hay acción del Espíritu en la espiri- 
tualidad. 

2) En razón del proceso de la vida cristiana subrayamos la ne- 
cesidad de conocer los momentos más significativos en el proceso 
evolutivo de la persona ??, que es integral, incluyendo cuerpo y espí- 
ritu. No se necesita hacer un estudio exhaustivo según las clasifica- 
ciones que se presentan; basta un acercamiento objetivo a la realidad 
que se vive. La psicología ofrece datos que ayudan a la clarificación 
personal y aporta material para la comprensión de otras situaciones. 


2 Cf. BucHeR, A., «Fasi dello sviluppo religioso secondo James W. Fowler e Fritz 
Oser. Panorama comparativo e critico», en Orientamenti pedagogici 36 (1989) 1090- 
1121; Erixson, H., Infancia y sociedad (Buenos Aires 1947); lp., Identidad, juventud 
y crisis (Buenos Aires 1974); GARRIDO, J., Adulto y cristiano; Jun, C. G., Tipos 
psicológicos (Buenos Aires 1974); MasLow, A., El hombre autorrealizado. Hacia una 
psicología del ser (Barcelona 1982); RoGERs, A., El proceso de convertirse en persona. 
Mi técnica terapéutica (Buenos Aires 1974); RuLa, L. M., Psicología profunda y 
vocación (Madrid 1984). 
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En este proceso integral debe tenerse muy en cuenta la función 
del cuerpo, aspecto que cada vez se toma más en serio dentro de la 
espiritualidad 2, 

3) La relación entre la psicología y la vida espiritual pone al 
descubierto una serie de puntos que necesitan una atención especial 
de ambas partes: 

a) La toma de conciencia de que el hombre es un ser en proce- 
so, sin ser mero proceso. Siempre hay un más en la vida del hombre 
y del cristiano. Esta apertura debe ser alimentada y acompañada. 

b) La necesidad del sentido de la vida, permanentemente actua- 
lizado y purificado, en los distintos momentos de la existencia. 

c) Una profundización de la libertad que incluye la verdad de 
uno mismo —aceptando sus sombras— y las relaciones con Dios y 
con los demás. 

d) La potenciación y orientación de la afectividad, que es el 
hilo conductor del proceso de toda vida. 

e) La aceptación de que la plenitud de la vida está en Dios, 
cuyo camino incluye la kénosis. 

J/) El servicio a los hermanos sellado con una gratuidad real y 
progresiva. 

Este es el punto de llegada: en el proceso de una vida y de una 
persona cristianas intervienen de forma configuradora y en mutua 
relación el momento bio-psíquico, el contexto socio-histórico y la 
identidad cristiana. Los tres elementos deben intervenir en el proce- 
so, pero la función integradora-estructuradora la ejerce la identidad 
cristiana desde su vivencia. 


2. Superación de los planteamientos parciales y antinómicos 
de la vida espiritual 


No perdemos de vista el objetivo de responder al proceso de la 
persona cristiana que recorre un camino y que atiende a su desarrollo 
personal. En este contexto es de máxima importancia llamar la aten- 
ción sobre los planteamientos parciales que se hacen de la vida espi- 
ritual e invitar a la integración. El porqué de esta importancia no está 
tanto en que se viva el ser cristiano de forma parcial, con limitacio- 
nes, con muchas pobrezas, sino en los planteamientos parciales que 
son propuestos para configurar la vida cristiana y desde los que se 


2 Cf. BERNARD, CH. A., 0.c., 214-220; LaFonr, G., «La experiencia espiritual y el 
cuerpo», en AA.VV., Problemas y perspectivas de espiritualidad (Salamanca 1986), 
15-34; MoTTE, A., La vie spirituelle dans la condition charnelle (Paris 1968); Tornos, 
A. M., «El elemento humano en la vida espiritual», en Manresa 38 (1966) 271-284; 
Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 178-184. 
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justifica el estilo de vida adoptado, que resulta, ya de entrada, parcial 
e incompleto. 


a) Los planteamientos parciales y su porqué 


Actualmente existe la tendencia a hacer planteamientos parciales 
de la espiritualidad, y de la espiritualidad cristiana en concreto. Con- 
sideramos planteamiento parcial el que, además de recortar la pre- 
sentación de la espiritualidad cristiana, se cierra al influjo de aporta- 
ciones complementarias rebajando o ignorando y hasta descalifican- 
do el valor espiritual cristiano de otros planteamientos. En este caso 
el planteamiento parcial puede convertirse en antinómico, con cierto 
carácter de oposición enfrentada ?*. Para la comprensión de lo que 
acabamos de decir, pueden servirnos como ejemplos: los plantea- 
mientos antinómicos de una espiritualidad de carácter institucional y 
de una espiritualidad por libre; los planteamientos de una espirituali- 
dad individualista y de una espiritualidad de grupo. 

¿Cuál es el porqué de los planteamientos parciales de la espiri- 
tualidad? Antes de pensar en la respuesta constatamos este hecho: la 
tendencia de hacer actualmente estos planteamientos parciales no 
presupone una situación que niegue el espacio a la espiritualidad, 
sino, más bien, coincide con el fenómeno actual de una nueva valo- 
ración de la espiritualidad. Precisamente en este contexto nos pre- 
guntamos el porqué, y sugerimos unas pistas de respuesta. 

1) La necesidad de justificar un nuevo estilo de vida, con la 
correspondiente ruptura con un mundo de valores que ha ido per- 
diendo sentido, puede explicar un planteamiento parcial de espiritua- 
lidad. 

2) Dar cabida a distintas sospechas que surgen y que se alimen- 
tan con facilidad sobre la institución religiosa en general, sobre la 
espiritualidad «oficial», acusada de impositiva y manipuladora, so- 
bre los «maestros» de la espiritualidad, puede ser el trasfondo de 
unas posturas que busquen y defiendan unos planteamientos particu- 
lares de espiritualidad. 

3) La complejidad de la espiritualidad cristiana y su exigencia, 
junto con la falta de un cultivo adecuado en los momentos cruciales 
de la vida, pueden ser la explicación de un planteamiento parcial de 
espiritualidad. La presentación de un modelo de identificación ina- 


24 Cf. GorF1, T., «Antinomias espirituales», en NDE, 62-70; TruHLar, C., Antino- 
mias de la vida espiritual (Madrid 1964). Cuando hablamos de las antinomias, no nos 
referimos fundamentalmente a las antinomias de la misma vida espiritual, como lo 
hacen los autores citados, sino, sobre todo, a los planteamientos que nosotros hacemos 
antinómicos. 
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decuado ha podido suponer en algunas personas consecuencias ne- 
gativas. 

4) La persona insegura, que sólo acepta lo que en el momento 
puede dominar, es propensa a los planteamientos parciales. La falta 
de receptividad la lleva fácilmente a seleccionar de lo mucho que la 
vida cristiana le ofrece. 

5) Las situaciones de búsqueda y de prueba suelen ser fácil- 
mente momentos propicios para los planteamientos radicales pero 
parciales. Está en juego la necesidad de la afirmación y de la defini- 
ción personal, 

6) La instalación en la vida, de cualquier tipo que sea, lleva de 
la mano hacia una espiritualidad de planteamiento parcial, que le 
sirva de justificación. 

7) La explicación de los planteamientos parciales de espiritua- 
lidad no descarta de entre las motivaciones profundas la tendencia a 
la singularización, contando siempre con la aceptación de los demás. 

8) Los intereses personales y de grupo pueden condicionar los 
planteamientos de la espiritualidad hasta hacerlos parciales. La situa- 
ción es más grave cuando los intereses se defienden desde la misma 
espiritualidad. En este caso la espiritualidad se convierte en instru- 
mento de poder. 

9) Para mantener una sensibilidad fiel a la espiritualidad cristia- 
na que integre los distintos planteamientos, se necesita la madurez 
que incluye la apertura confiada al ser cristiano. 


b) Distintos planteamientos parciales de la vida espiritual y la 
necesidad de su integración 


1) La espiritualidad como psicología y la espiritualidad como 
vida en el Espíritu. Son planteamientos opuestos, como acabamos 
de ver, y no necesitan nueva explicación. Pero, aunque los acentos 
deban correrse según las necesidades que haya que atender, debe 
permanecer como referencia primera que la espiritualidad es vida del 
cristiano desde todas sus estructuras en el Espíritu. 

2) La espiritualidad como gratuidad y la espiritualidad como 
compromiso. La primera se caracteriza por la acogida del DON de 
la Trinidad en Cristo, por la receptividad al Amor y por la entrega 
gratuita a Dios y a los hermanos. La espiritualidad como compromi- 
so se caracteriza por el compromiso social a favor de los demás 
hombres, o también por el esfuerzo, la iniciativa, el empeño personal 
en orden a la propia realización. 

Los dos planteamientos, que tienen su origen en la esencia de la 
vida cristiana, pueden radicalizarse hasta excluirse mutuamente. La 
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integración de ambos debe darse porque es su mutua garantia: la 
gratuidad llega a ser gratuidad cristiana cuando es también compro- 
miso; y el compromiso llega a ser compromiso cristiano cuando es 
también gratuidad 25, 

3) La espiritualidad individual y la espiritualidad comunitaria. 
Son planteamientos diferenciados y que pueden funcionar por sepa- 
rado, y de hecho funcionan; no son frentes irreconciliables, porque 
el antagonismo estaría entre el individualismo y el comunitarismo, 
pero podemos enfrentarlos y mantenerlos a distancia. 

La integración, que parte de la concepción de la persona como 
relación y de la relacionalidad de la persona cristiana en Cristo, es 
fácil. Basta con secundar el dinamismo relacional de ser y vivir en 
Cristo. 

4) La autoformación y el acompañamiento en la espiritualidad. 
Es un tema muy característico dentro de los planteamientos parciales 
en la vida espiritual. De una dirección espiritual muy generalizada se 
pasa en poco tiempo a una autoformación que excluye todo acompa- 
ñamiento real. El enfrentamiento ha sido reciente, y sus causas son 
complejas 2, 

La integración en nuestro caso se explica, más que desde la teo- 
ría, desde la misma praxis. Una época de autoformación celosa de sí 
misma ha desembocado en una búsqueda de las relaciones formati- 
vas de otras personas para garantizar la formación, que ha de ser 
permanente. La personalización-autoformación necesita un acompa- 
ñamiento real. Se busca hoy el acompañamiento porque se experi- 
menta su necesidad, 

S) La espontaneidad y la práctica de unos medios en la espiri- 
tualidad. Solamente enunciamos el tema ?”. Para explicar la dife- 
rencia de estas dos posturas, no se puede recurrir sin más a la falta 
de voluntad o de esfuerzo, porque puede andar por medio la acepta- 
ción de las mediaciones. 

La integración que buscamos, que implica conjugar la libertad 
con el realismo de lo concreto, supone aceptar la espiritualidad de la 
encarnación. 


25 Cf. supra cap. VIII, 227. 

2% Nos hemos resistido a no dedicar el último capítulo al acompañamiento o direc- 
ción espiritual, pero aceptamos la imposibilidad de hacerlo. Y desde esta nota quere- 
mos llamar la atención de que el tema es hoy de máxima importancia y que su 
tratamiento es requerido con urgencia. Adelantamos que, habiendo sido la dirección 
espiritual una constante a lo largo de la historia de la espiritualidad, y después de una 
época de crisis, existen hoy bases nuevas de teología, de teología espiritual y de 
psicología, que están propiciando el lanzamiento de una nueva dirección espiritual. 

2 Cf. infra cap. X, 299-306. 
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6) La reflexión teológica científica y el conocimiento sapien- 
cial, Se trata de dos líneas que han caminado por separado durante 
largos espacios de tiempo y que en el momento actual llegan a con- 
jugarse con enriquecimiento mutuo 2. Pero está latente la tendencia 
de cada una a afirmarse por su cuenta. 

La integración, que no puede entenderse rebajando ni el rigor 
cientifico ni la experiencia religiosa, implica la conciencia de que 
son totalmente necesarias ambas aportaciones. 

7) Los planteamientos parciales de la oración. Es muy fre- 
cuente encontrarse con planteamientos parciales y enfrentados de la 
oración: la oración entendida sólo desde la persona que ora, o sólo 
desde el Espíritu llegando a absorber a la persona; la oración desde 
la inmanencia de Dios en todo, o la oración desde la alteridad pero 
en relación directa e inmediata con Dios sin mediaciones; la oración 
desde el compromiso, o la oración desde la inmunidad social; la ora- 
ción en pura fe, o la oración como experiencia consciente; la oración 
como don, o la oración como conquista del hombre; la oración indi- 
vidual, o la oración comunitaria. 

El estudio de la oración que hemos hecho ?? nos ha llevado a la 
conclusión de que la integración de la oración se obtiene en la mis- 
ma oración, sin olvidar la ayuda de los testigos de la oración con su 
consejo cualificado. 

La lección que teníamos que aprender ha sido concreta y senci- 
lla: que en el proceso de la maduración de la persona cristiana debe 
evitarse la deformación. Hemos visto que para ello es necesario sa- 
ber cuáles son los planteamientos que distorsionan la vida cristiana 
y cómo debe buscarse la integración equilibrada. 


3. La integración de la persona cristiana en unidad 
por la caridad 


Es un tema que, a la altura del estudio del proceso en la que nos 
encontramos, resulta obligado por una convergencia de datos. Por un 
lado ha aparecido como una constante para el proceso el criterio de 
llegar a la integración de los distintos elementos socio-psicológicos 
que influyen en su desarrollo, y también de los planteamientos par- 
ciales de la vida espiritual que puedan presentarse. Existe, pues, una 
orientación hacia la integración. Y por otro, tenemos afirmado que la 
vivencia de la identidad cristiana y que la caridad tienen esa función 
integradora-estructuradora de la persona cristiana. Es el momento de 


2 Cf. supra cap. I. 
2 Cf. supra cap. VL 
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abordar el tema ¿Qué se entiende por la integracion de la persona 
eristiana en unidad? ¿Es obra de la caridad? ¿No será una visión 
demasiado antropocéntrica de la espiritualidad? 


a) La aspiración actual a la unidad de la persona 


Una murada al entorno lleva a constataciones muy diferenciadas 
Por un lado aparece con fuerza la tendencia de la persona de aspirar 
a su unidad se profundiza en el conocimiento propio para vivir co- 
herentemente, se reacciona fuertemente contra toda frustración, hay 
un rechazo generalizado de toda represión, resulta humillante no te- 
ner poder sobre uno mismo, se busca la unidad en razón de la felic1- 
dad Y por otro, da la sensación de que la meta se experimenta inal- 
canzable, y se abandona su planteamiento La felicidad se busca al 
margen de la unidad 

Es imposible unificar el pensamiento actual sobre la unidad de la 
persona Nos hacemos eco de la diversidad de planteamientos 

1) A la mentalidad moderna y postmoderna se la describe 
desde el descentramiento y la relativización se impone una visión 
del mundo descentrada, desacralizada y pluralista, a la que le sigue 
un historicismo relativista en el que no hay verdad, m conocimiento 
de las cosas, sino mera sucesión de fenómenos Se impone el «pen- 
samiento débil» frente a los metarrelatos Y en este contexto aparece 
el individuo fragmentado y necesariamente frágil, al que se le des- 
eribe así «El individuo postmoderno, al rechazar la disciplina de la 
razón y dejarse guiar preferentemente por el sentimiento, obedece a 
lógicas múltiples y contradictorias entre sí En lugar de un yo inte- 
grado, lo que aparece es la pluralidad dionisíaca de personajes De 
hecho, se ha llegado a hacer un elogio de la esquizofrenia» *! 

Que esta mentalidad exista no quiere decir que se imponga, sino 
solamente que tiende a influir, ni tampoco que sea un absoluto que 
debe ser aceptado, sino un fenómeno que debe ser tenido en cuenta 
también por la fe cristiana 3 

2) Las ciencias antropológicas tienden manifiestamente a la 
unidad La antropología teológica lleva recorrido un largo camino 
buscando superar el dualismo presente en distintas terminologias 


30 Cf GonzaLFEz-CarvaJaL, L, oc, 153 178, LrorarD, J F,, La postmodernidad 
(explicada a los niños) (Barcelona 1987), MarDoNEs, J M,oc, 17-32, VartTimo, G, 
El fin de la modernidad (Barcelona 1986), Weker, M , Ensayos sobre sociología de la 
religion 1 (Madrid 1984) 

31 GoNzALEz-CARVAJAL, L,oc, 170 

2 Cf AAVV, Catolicismo y cultura (Madrid 1990), FACULTADES DE TEOLOGIA DE 
VITORIA Y DEUSTO, O € 
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natural-sobrenatural, temporal-espiritual, historia profana-historia de 
salvación, liberación humana-liberación cristiana La misma linea de 
integracion lleva la teología espiritual buscando la superación de las 
antinomias la acción de Dios y la acción del hombre, la gratuidad y 
los medios, la acción y la contemplacion, la acción del Espíritu en el 
hombre y la importancia del sustrato humano Se puede afirmar que 
la unidad es el gran objetivo de la antropologia cristiana 3 

En el campo de la psicología clínica el planteamiento de la un1- 
dad es básico La disociación, a cualquier nivel, es considerada co- 
mo un mal, y se tiende a la curacion en la unidad 


b) Acercamiento al hecho de la unidad de la persona 


Buscamos una primera aproximación de lo que entendemos por 
la unidad de la persona 

1) Partimos de una descripción Existe la unidad cuando se da 
la correlacion entre el juicio estimativo de las cosas, las personas, 
las situaciones, la respuesta emotivo-afectiva proporcionada al juicio 
dado, y la puesta en practica correspondiendo al juicio estimativo y 
a la respuesta afectiva 

En la unidad de la persona cristiana, que es nuestro caso, entra en 
su constitución el ser y vivir en Cristo La realidad del ser cristiano 
no se puede olvidar cuando se trata de la unidad de su persona, y 
consecuentemente la presencia de la vida teologal es irrenunciable 
La fe debe entrar en el juicio estimativo de las cosas, de las personas 
y de las situaciones, la caridad debe informar la respuesta emotivo- 
afectiva, y la esperanza debe alimentar y sostener la praxis en con- 
formidad al juicio estimativo en fe y la respuesta emotivo-afectiva 
con caridad * 

2) A esta aproximación descriptiva de la unidad podemos aña- 
dir las posibles manifestaciones de falta de unidad No es muy dificil 
descubrir esta falta de unidad cuando solo se trata de captar las ma- 
nifestaciones de la disociación entre el ver, el sentir, y el actuar A 
título indicativo señalamos 

a) La inconsecuencia entre lo que se quiere y lo que se hace, la 
falta de coherencia, la ambiguedad, según su grado, apuntan a una 
disociación 


33 Desde esta clave de la unidad de la persona cristiana puede leerse la Enciclica de 
JuAn PabLo Il Veritatis splendor De forma explicita, y con realce especial, aparece la 
unidad de la persona del sacerdote en la Exhortacion Pastores dabo vob:s,23,27,71,72, 
AAS 84 (1992) 693 787 (Ecclesia 52 [1992] 637-667) 

34 Cf MENDIZABAL, L , «Vocacion universal a la santidad», en Manresa 36 (1964) 
161 
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b) La postura cerrada a toda interpelación, defendiendo a ul- 
tranza lo suyo y rechazando sistemáticamente lo de los demás, indi- 
ca que a esa persona le falta integrar su relacionalidad. 

c) La postura de huida permanente porque no se aguanta el si- 
lencio, el encontrarse consigo mismo, la confrontación, la oración, 
es indicio de falta de unidad. 

d) La queja permanente y amargada es un indicio claro de una 
profunda insatisfacción. 

e) La desconfianza habitual, que no permite ver a los otros co- 
mo promesa y obliga a verlos como amenaza, desfigura la visión del 
hombre, imagen de Dios. 

/f) El que no sabe amar, porque voluntariza el amor, porque lo 
convierte en abstracción, porque no sabe recibir el amor, porque pre- 
domina en su amor el signo captativo sobre el oblativo, no posee la 
clave de su unificación. 

£) La incapacidad del compromiso a favor de los demás indica 
que falta integrar la dimensión social de la persona. 

h) Enumeramos, además, la inseguridad radical que lleva a vi- 
vir en tensión bloqueadora, los altibajos emocionales muy pronun- 
ciados, la necesidad de compensaciones y de rebajas, la duda perma- 
nente, la polarización en la propia imagen, la rigidez en la vida, el 
vivir por libre como indicios o posibles manifestaciones de una falta 
de unidad. 

3) En este acercamiento a la unificación de la persona conviene 
contar con algunas puntualizaciones: 

a) La unidad es relativa, es decir, que se entiende en referencia 
a la edad, a la vocación y a la persona. Hay una unidad propia de 
cada edad, y lo mismo diríamos de cada vocación y de cada persona. 

b) La unidad de la persona no es una conquista definitiva. Na- 
die puede pensar que, porque vivió en unidad durante una etapa con- 
creta de su vida, tiene asegurado el sentido de unidad en otra etapa 
posterior. La unidad que se vive es de cada momento y para cada 
momento. 

c) La unidad es una realidad de camino y de crecimiento. 
Cuando se tiene, ya es insuficiente. Es una realidad en tensión diná- 
mica, que se vive con seguridad en la inseguridad. El cultivo de la 
unidad presupone en la persona, al menos: el conocimiento y la va- 
loración ajustada de sí mismo, el discernimiento habitual, la humil- 
dad como compañera de viaje, la confianza en la vida y en el futuro, 
un proyecto de vida desde Dios y vivido en El. 
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c) La unidad de la persona por la caridad 


Para comprender el papel que tiene la caridad en la unidad de la 
persona, es necesario que, además de haberse planteado en qué con- 
siste la unidad de la persona cristiana, se presente cómo se llega a 
dicha unidad. 

1) La interrelación entre el ver, el sentir y el actuar dentro de la 
persona es posible cuando se da un objeto al que tiende toda la per- 
sona desde todos sus niveles. En este caso se llega a la unidad: se 
piensa y habla de lo mismo, se sueña y funciona la imaginación con 
ello, se reacciona por la misma cosa. Según esto, para que se dé la 
unidad se necesita que haya objetos que polaricen a la persona en 
todos sus niveles, de lo contrario la disociación es un hecho. La uni- 
dad no se reduce al imperativo de la voluntad, ni a programaciones 
precisas, ni a controles de revisión, aunque son necesarios. 

2) Cuando toda la persona, desde todos sus niveles, tiende a un 
objeto, se debe a que el objeto ya es valor, es decir, lo siente como 
un bien para ella y va tras él. No basta ver al objeto como un bien 
para polarizar a las distintas tendencias, se necesita que lo sienta 
como bien. Esta respuesta es afectividad y el objeto-valor incluye 
afectividad. 

Este planteamiento pone en evidencia que es totalmente necesa- 
rio que se dé el valor para la integración en unidad de la persona 
humana y cristiana. Y dice más: que la integración de la persona 
exige permanentemente el valor, que se vive al día y que debe cui- 
darse cada día. 

3) Llegados a este punto es fácil de comprender por qué se ha- 
bía visto ya que es a la caridad/afectividad a la que le corresponde la 
integración de la persona cristiana en unidad. Está planteado desde 
el final del capítulo dedicado a la caridad *5, y acaba de surgir hace 
poco cuando hemos tratado de la vivencia de la identidad cristiana, 
también en su función integradora. 

Existe una doble razón para este reconocimiento: la primera es la 
misma naturaleza de la caridad como participación de Dios que 
es Amor, como ya vimos, y la radicalización de su integración en la 
persona. El amor llega a todas las dimensiones de la vida y de la per- 
sona: «El amor a Dios y al prójimo no es un aspecto parcial de nues- 
tra vida al lado de otros, sino que es el único que puede dar a la 
existencia humana su unidad e integración» 36 porque el amor es la 


35 Cf. supra cap. V, 148. 
3 LapaRla, L. F., Teología del pecado original y de la gracia, 294; cf. ALFARO, J., 


«Actitudes fundamentales de la existencia cristiana», en Cristología y antropología 
(Madrid 1973), 454-455. 
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verdad del hombre por su relación con el Amor en el que somos y 
vivimos. Tiene pleno sentido la frase de san Agustin: «Cada uno es 
lo que es su amor» 3”, es decir, nos convertimos en aquello que ama- 
mos 3, 

Una segunda razón es la comprobación de que la integración de 
la persona en unidad está en manos de la afectividad. Desde este 
planteamiento se comprende que la integración de la persona cristia- 
na en su totalidad sea fruto de la caridad/afectividad. 

Como refrendo final tenemos el magisterio de la Iglesia que, al 
hablar de la vida cristiana en concreto, presenta la caridad como el 
factor unificador de' la persona. El Vaticano II lo plantea cuando 
trata de la perfección de todo cristiano (GS 38) y la vida religiosa 
(PC 1); lo dice expresamente refiriéndose a los presbiteros (PO 14). 
Juan Pablo II lo subraya en la Exhortación «Pastores dabo vobis»: 


«Esta misma caridad pastoral constituye el principio interior y 
dinámico capaz de unificar las múltiples y diversas actividades del 
sacerdote. Gracias a la misma puede encontrar respuesta la exigencia 
esencial y permanente de unidad entre la vida interior y tantas tareas 
y responsabilidades del ministerio, exigencia tanto más urgente en 
un contexto sociocultural y eclesial fuertemente marcado por la com- 
plejidad, la fragmentación y la dispersión» (PDV 23; 72). 


4) Queda abierto el capitulo de los pasos a dar en la integración 
por la caridad 3?: Debe estar muy presente la valoración de la voca- 
ción-misión en toda su riqueza y amplitud, como factor de integra- 
ción; no puede faltar el realismo en el acompañamiento de las perso- 
nas que se abren al valor de su vida; es necesario el paso desde un 
planteamiento de vida basado en razonamientos a un planteamiento 
marcado por la afectividad; es imprescindible cuidar que la integra- 
ción sea progresiva y gradual; resulta insustituible alimentar y cuidar 
al día y cada día lo que cada uno ha descubierto como el valor en su 
vida; la dimensión contemplativa de la persona es pieza clave para la 
integración por la caridad, Amor de Dios; no debe olvidarse nunca 
la praxis del servicio gratuito al hermano; y la ascesis debe estar 
siempre presente, 

Con lo que acabamos de exponer queda asignada al proceso la 
integración de la persona por la caridad. Es su obra fundamental. 


7 «Talis est quisque qualis eius dilectio est»: S. AcusTín, ln Ep. Joh. 2,14 (PL 35, 
1997). 

38 Cf. GonzáLez Faus, J. 1., Proyecto de hermano, 507. 

32 Cf. BERNARD, CH. A., 0.c., 212-225. 
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4. La experiencia religiosa en el proceso 


Si la vida cristiana es vida en Cristo, el proceso de esta vida se 
entiende en relación con él. Ante esta evidencia es muy normal que 
se pregunte qué tipo de relación se establece, qué conciencia de di- 
cha relación llega a tenerse y si la relación sigue una línea gradual 
progresiva. En una palabra: ¿qué tipo de experiencia religiosa se vi- 
ve en el proceso? 

La pregunta tiene sentido, además, porque hoy se escribe mucho 
de la experiencia religiosa en general *, de la experiencia cristia- 
na *!, de la experiencia de la gracia *, y hasta se ha estructurado la 
teología espiritual desde la experiencia *, La necesidad que la perso- 
na tiene hoy de la experiencia como garantía de verdad y la oferta de 
una literatura abundante sobre la experiencia religiosa dan como re- 
sultado que su tratamiento sea inaplazable. 


a) Características del proceso y la experiencia religiosa 


No se trata de estudiar ahora cada uno de los pasos posibles que 
caben en un proceso de la vida cristiana; se trata, más bien, de pre- 
sentar las características comunes del proceso cristiano y su inciden- 
cia en la experiencia religiosa que se dé. Este planteamiento apunta 
en dos direcciones: la primera, que la experiencia religiosa del cris- 
tiano no está al margen de la naturaleza del camino y del crecimiento 
cristiano; y la segunda, que no es recomendable para quien piense en 
experiencias religiosas cristianas ignorar el proceso de quien sigue a 
Jesús. Es totalmente necesario asumir el camino de Jesús. 

1) Es un proceso caracterizado por la presencia. No se trata de 
seguir un camino en solitario buscando la propia perfección desde 
uno mismo. Se trata de un proceso en Cristo, porque el cristiano es 
y vive en Cristo: «Porque habéis muerto, y vuestra vida está oculta 


4 Entre una abundantísima bibliografía citamos: AA.VV., Experiencia religiosa: 
actualidad, riesgos, posibilidades (Madrid 1977); Ducn, Li., La experiencia religiosa 
en el contexto de la cultura contemporánea (Madrid 1979); Martin VELASCO, J., La 
religión como encuentro (Madrid 1977). Cf. supra cap. Il, 47-48. 

22 C£. AA.VV., Vita cristiana ed esperienza mistica (Roma 1982), GonzaLgz Mon- 
TES, A., «Lugar y legitimidad de la experiencia cristiana conforme a la reflexión de la 
teología fundamental», en EstEcl 62 (1987) 131-163; Mouroux, J., L 'expérience chré- 
tienne (Paris 1952); Pikaza, X., Experiencia religiosa y cristianismo (Salamanca 
1981); Zueiri, X., El hombre y Dios (Madrid 1984), 305-365. 

2 Cf. Labarta, L. F., 0.c., 295-298; RAHNER, K., «Sobre la experiencia de la 
gracia», en Escritos de Teología UI (Madrid 1967), 103-107; Ruiz DE La PEÑAa, J. L., El 
don de Dios, 394-402. 

%% Cf. Gorrt, T., La experiencia espiritual hoy; SECONDIN, B.-Gorrt, T. (eds.), o.c. 
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con Cristo en Dios» (Col 3,3). La presencia es la gran realidad de 
este proceso: «Permaneced en mí como yo en vosotros» (Jn 15,4), 
«Y he aquí que yo estoy con vosotros todos los días hasta el fin del 
mundo» (Mt 28,20). En esa presencia está la garantía de la experien- 
cia religiosa. 

2) Es un proceso que entraña en sí mismo la mediación. El 
Misterio de la Encarnación sitúa al cristiano ante la realidad de las 
mediaciones y ante su valor. La experiencia religiosa en un proceso 
hecho de mediaciones deberá contar con ellas, tanto para su vivencia 
como para su interpretación. Todo esto indica la necesidad de una 
educación en las mediaciones para entender el proceso de la vida 
cristiana: «Levántate, entra en la ciudad y se te dirá lo que tienes que 
hacen» (Hech 9,6; 22,10). La referencia a las mediaciones será per- 
manente. 

3) Es un camino de hermanos. La realidad comunitaria es esen- 
cial al proceso cristiano y arranca del mismo «ser» en Cristo. Somos 
deudores de los hermanos: «no formamos más que un solo cuerpo en 
Cristo, siendo cada uno por su parte los unos miembros de los otros» 
(Rom 12,5), y nos debemos a los hermanos: «cuanto hicisteis a uno 
de estos hermanos míos más pequeños, a mí me lo hicisteis» (Mt 
25,40). En la experiencia religiosa entra necesariamente el hermano. 

4) Es un proceso que lleva a la plenitud, a «salvar la vida», 
«a encontrarla» (Mc 8,35; Mt 16,25), pero perdiéndose en Jesús, ba- 
jando. El camino de Jesús «va hacia abajo» (Flp 2,6-8). Crecer en 
Jesús es ir hacia abajo, perderse, asumiendo su mismo destino; y 
esto es vivir la pertenencia a Cristo 4. Esta orientación que tiene el 
proceso cristiano, que es contraria a las aspiraciones comunes de los 
hombres, debe estar asumida también en razón de la experiencia re- 
ligiosa, que no hay que concebirla necesariamente exultante y lumi- 
nosa. Una de las garantías de la experiencia religiosa en el camino 
de Jesús está en el bajar, en el perderse. La kénosis, que es una 
realidad constante en el proceso cristiano y en la experiencia religio- 
sa, se concretará en la kénosis de la no-posesión. 

5) El proceso del cristiano es una travesía pascual, en la que se 
vive una tensión progresiva entre el «Ya» del «con-resucitado» (Ef 
2,6), «co-heredero» (Rom 8,17), «con-glorificado» (Rom 8,17), y el 
«todavía no» de quien gime anhelando la liberación definitiva: 
«Y no sólo ella (la creación); también nosotros, que poseemos las 
primicias del Espíritu, nosotros mismos gemimos en nuestro interior 
anhelando el rescate de nuestro cuerpo» (Rom 8,23; 2 Cor 5,2-3; Flp 
3,20; Col 3,3-4). Esta vivencia pascual con su tensión correspon- 
diente está entrañando una purificación progresiva e intensa. La mis- 


4 Cf. ARZUBIALDE, $. G., 0.c., 243-255: son páginas muy valiosas sobre el tema. 
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ma tensión es purificación. La experiencia religiosa será pascual con 
todas sus connotaciones. 

6) Es un proceso de gracia, como lo estamos viendo; y la aco- 
gida al DON va transformando a la persona con nueva receptividad. 
La receptividad caracteriza al proceso de la persona que vive desde 
la gratuidad. Y, a su vez, a la nueva receptividad le corresponde una 
nueva capacidad de respuesta. Es la clave para entender la pasividad 
y la actividad en el proceso cristiano 4, La experiencia religiosa no 
puede prescindir de la gratuidad como el dato más radical. 

7) Es un proceso necesariamente contemplativo —en el sentido 
amplio de la palabra— y abierto a la mística *. La experiencia reli- 
giosa debe contar con la realidad contemplativa y mística de la mis- 
ma vida cristiana. 


b) El hecho de la experiencia religiosa y su cultivo 


No abordamos el estudio de la posibilidad de la experiencia reli- 
glosa, sino que, partiendo del hecho de que la experiencia ya existe, 
buscamos profundizar en su naturaleza y apoyar su cultivo dentro de 
sus propias posibilidades. 

1) La experiencia espiritual de la que se habla no es un plus de 
la vida cristiana, ni debe buscarse como tal; se trata de registrar ex- 
periencialmente lo que es en la persona el ser y vivir en Cristo, es 
decir, conocer desde dentro lo que es ser cristiano. Por esta razón, 
esta experiencia espiritual o cristiana se presenta como común a todo 
cristiano. 


2) La razón de este planteamiento descansa en la presentación 
que hoy se hace de la gracia: «La gracia no es una superestructura 
simplemente adosada a la naturaleza...Si es lícito hablar de una in- 
manencia de lo sobrenatural en las estructuras del ser humano, y no 
sólo de su trascendencia, su presencia tiene que resonar de algún 
modo en dichas estructuras, ha de hacerse psicológicamente expe- 
rienciable, y ello no a título excepcional, sino de forma general u 
ordinaria» *. Desde esta visión de la gracia tiene entrada la expe- 


45 Cf. BERNARD, CH. A., «Attivitá e passivitá nella vita spirituale», en AA.VV., 
L antropologia dei maestri spirituali (Roma 1991), 351-365. 

4% No entramos en el tema «Problema místico», que fue tan discutido en la primera 
mitad del siglo, y su relación con la santidad. Para una síntesis, cf. Garcia, C., O.c., 
42-57. Sobre el momento actual, cf. Ancittt, E., «La mistica ambito di esperienza e di 
ricerca», en AA.VV., Vita cristiana ed esperienza mistica (Roma 1982), 19-32; Ber- 
NARD, CH. A., «Teologia e mistica», en ib., 123-136, 

47 Ruiz DE LA PEÑA, J. L., 0.c., 395; cf. LaDaRta, L. F., 0.c., 296. 
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riencia espiritual. Nuestro modo de comprendernos, de experimen- 
tarnos, tiene que ser reflejo de lo que somos. 

3) ¿Cuál ha sido la trayectoria de la experiencia en la espiritua- 
lidad? 

a) No puede olvidarse la aportación del Nuevo Testamento sobre 
la experiencia espiritual 4, Nos habla: de la iluminación del corazón 
(2 49Cor 4,6; Ef 1,17); del testimonio interno del Espíritu (Jn 15,16; 
Rom 8,16); del conocimiento y del discernimiento (Flp 1,9; Ef 3,17); 
del conocimiento de Dios dado por el Hijo (1 Jn 15,20); del gozo (Jn 
15,11; 16,20; 20,20; Gál 5,22); de las consolaciones que Dios da en las 
tribulaciones (2 Cor 1,3-7). Todos estos textos nos muestran que la 
experiencia espiritual no es ajena al Nuevo Testamento. 

b) Tenemos, además, que esta experiencia ha estado muy pre- 
sente en la historia de la espiritualidad *, también como elemento 
común de la vida cristiana. Entre otros datos, constatamos la impor- 
tancia que se le ha dado en la tradición de la Iglesia al discernimien- 
to de espíritus, que presupone una cierta experiencia de Dios. 

Pero también es verdad que se dieron unos hechos que dificultaron 
mucho la presentación y el cultivo de la experiencia religiosa: 1) 
Trento, oponiéndose a la «fe fiducial» de Lutero, rechazó una certeza 
teorética del estado de gracia; y desde ahí la teología católica fue muy 
reacia a admitir la experiencia de Dios y de la gracia en el común de 
los cristianos. 2) Distintos movimientos espirituales desviados, de tipo 
iluminista y quietista (DS 2181ss; 2201ss), fueron la ocasión de au- 
mentar la reacción en contra de la experiencia. 3) La comprensión 
extrinsecista de la gracia o del sobrenatural tendió a desplazar del cam- 
po de la conciencia todo lo referente a la vida de la gracia. 

c) El momento actual del pensamiento teológico, de las posi- 
ciones de la psicología y de la mentalidad moderna y postmoderna 
es favorable a la experiencia espiritual. En este contexto adquiere un 
gran significado la afirmación: «El hombre no es que tenga expe- 
riencia de Dios, es que el hombre es experiencia de Dios» %, 

4) El punto delicado es cómo se da la experiencia explícita de 
Dios, o más en concreto, de ser y vivir en Cristo, porque la experien- 
cia implícita nos es insuficiente *!. El problema se acentúa cuando se 
quiere forzar la experiencia espiritual. 


38 Cf. Maccion1, B., «Experiencia espiritual en la Biblia», en NDE, 498-540, 

% Cf. SpioLIk, T., «Esperienza spirituale dell”Oriente cristiano», en SECONDIN, 
B.-GorF1, T. (ed.), o.c., 210-221; Zovato, P., «Esperienza spirituale nella storia», en 
ib., 124-210. 

5 Zusirt, X., 0.c., 325. Toda la tercera parte de la obra, que está dedicada a «El 
hombre, experiencia de Dios», debe tenerse muy en cuenta. 

51 Sobre la crítica a la experiencia incógnita de la gracia, según K. Rahner, cf. Rurz 
DE LA PEÑA, J. L., 0.c., 396-398. 
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La respuesta no es complicada: la realidad cristiana, el ser hijo en 
el Hijo, es una realidad de fe, y debe experimentarse desde la fe. 
Pero hay algo más; hay que asumir la realidad cristiana como es: si 
es una realidad encarnada, se vivirá y se experimentará en medio de 
las propias limitaciones; si es una realidad de amor gratuito, se vivi- 
rá y se experimentará con un amor gratuito; si es una realidad de 
relación filial de entrega, se vivirá y se experimentará con Jesús en 
la kénosis. No es posible vivir la vida cristiana y experimentarla des- 
de unos presupuestos contrarios a su realidad. Se trata de vivir en 
Cristo. 

Esta cercanía de la persona al ser real del cristiano implica una 
afinidad de valoración y de respuesta que presupone un sentido espi- 
ritual en ejercicio bajo la acción del Espíritu 52. Dicho sentido espi- 
ritual incluye un conocimiento espiritual y una nueva afectividad. 

5) Algunos puntos que de forma especial deben tenerse en 
cuenta para esta experiencia explícita del ser en Cristo: 

a) La formación de la conciencia del cristiano debe hacerse 
desde la misma realidad que encarna. Los puntos de referencia de la 
conciencia deben ser los valores del ser cristiano; y desde esta sinto- 
nía experimentará su vivencia, que es de toda la persona. 

b) Se impone el cultivo del sentido espiritual propio de la per- 
sona que actúa bajo el Espíritu. 

c) La vida en Jesús se vive; y no es fácil darle nombre. Ponerle 
nombre incluye un distanciarse de la vida, de lo vivido. ¿Será prefe- 
rible no darle nombre, y seguir viviendo «oculto con Cristo en Dios» 
(Col 3,3)? 

d) Cultivar de forma consciente la relacionalidad propia de 
quien es y vive en Cristo. 

e) Seguir el camino de Jesús, aceptando sus características y sin 
corregir su trayectoria. En el camino de Jesús es donde podemos 
encontrar la experiencia de Jesús. 

f) La tendencia a vivir siempre una experiencia espiritual nueva 
debe ceder ante una confianza progresiva en Dios, a quien se le co- 
noce por su amor siempre gratuito. De la afirmación en la experien- 
cia debe pasarse al agradecimiento humilde por el amor gratuito de 
Dios. 

g) Asegurar que la generosidad no va a ser esporádica, depen- 
diendo de la experiencia que se tenga en un momento determinado, 
sino que estará siempre presente. 


3 Se le da mucha importancia en la tradición contemplativa al sentir espiritual, a 
los sentidos espirituales. Cf. BERNARD, Ch. A., Teologia spirituale, 531-539; GoFF1, T., 
o.c., 121-122; MerTON, T., Le Nouvel Homme (Paris 1969), 166-168. 
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En resumen: la experiencia religiosa cristiana, contando con su 
peculiaridad, debe ser vivida y cultivada desde la vida teologal. 


5. Momentos fuertes del proceso cristiano 


A la altura de esta reflexión no podemos detenernos en presentar 
nuevas clasificaciones del proceso cristiano. Pero además, aunque 
hay autores que pensando en el hombre de hoy hablan de etapas %, 
de momentos o ciclos evolutivos %* y de fases %3, no se ha superado 
la resistencia a las clasificaciones, aun reconociéndoles su claro as- 
pecto positivo %, Optamos por apuntar los momentos fuertes que en- 
tran en el proceso del crecimiento y del camino que vive el cristiano. 
Los llamamos momentos fuertes por la exigencia que suponen o por 
la novedad e intensidad de la vivencia que entrañan. No indicamos 
el orden cronológico ni el momento evolutivo donde pueden presen- 
tarse; varios de ellos estarán presentes en todo el proceso, aunque de 
forma muy distinta según el momento de la persona. 


a) El encuentro con el Padre por el Hijo en el Espíritu 


Señalamos el encuentro con Dios como momento fuerte del pro- 
ceso; y no podemos localizarlo en un punto concreto, porque cada 
encuentro seguirá siendo momento fuerte a lo largo de todo el pro- 
ceso. Entendemos como encuentro la relación consciente con Dios 
que incluya además la nota de una novedad impactante en la per- 


sona. 

Es momento fuerte por lo que supone a la persona definida como 
ser dialogal encontrarse con el Tú de Dios como su interlocutor, y 
llegar a descubrirle como el único interlocutor válido en momentos 


cruciales de la vida. 
Es momento fuerte por lo que le supone a la persona verse «cria- 
tura nueva» al ser objeto del amor de Dios, con todo lo que implica. 


33 Cf. WEISMAYER, J., 0.c., 75-79, que habla de las etapas: iniciación cristiana, la 


maduración espiritual y la unión con Dios. 

54 Cf. DE FioRES, S., a.c., 742-749, que habla de: iniciación cristiana, maduración 
espiritual y unificación mística. 

35 Cf. Ruiz SALVADOR, F., a.c., 313-321, quien distingue cinco fases: iniciación 
cristiana y espiritual, personalización y consolidación, crisis de identidad y purifica- 
ción, madurez (ascética y mística), muerte y glorificación. 

36 Cf. CasTRo, S., a.c., 665-670. 
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Es momento fuerte por la interpelación que supone, por la de- 
sinstalación que exige y por la fuerza motivadora que incluye para 
una nueva respuesta. 

Es momento fuerte por la novedad de cada encuentro con Dios. 
Si no se cae en el serio defecto de querer dominar los encuentros con 
Dios, sino que se cultiva la receptividad a la relación con Dios, cada 
encuentro con él incluye siempre una sorprendente novedad. Los en- 
cuentros no se repiten, son siempre distintos, Dios es inabarcable. 
Son muchos los factores que intervienen: la acción del Espíritu, las 
nuevas situaciones de la persona, el cultivo de la receptividad y de la 
entrega. 


b) La conversión como momento fuerte del proceso 


Partimos de un hecho. Es muy común hablar de una «segunda 
conversión», refiriéndose, sobre todo, a las personas que recibieron 
la fe en la infancia. En este caso, la «segunda conversión» consistiría 
en personalizar la fe y hacerla centro de la existencia. 

Pero esta segunda conversión tiene una mayor profundidad y es 
aplicable a los cambios cualificados de vivir en cristiano 5”. La afir- 
mación de Clemente de Alejandría: «Me parece que existe una pri- 
mera conversión del paganismo a la fe; y una segunda, de la fe a la 
gnosis» 5%, ha sido aplicada de diversas formas: el paso de la etapa 
de incipiente a la de proficiente; la entrega a la vocación religiosa o 
sacerdotal; el paso a la vida mística. En todo caso la segunda conver- 
sión implica una mayor acogida a Dios que mueve a la persona y 
actúa en ella, y una decisión de entregarse incondicionalmente y sin 
reservas. 

Está también muy presente la relación que el momento espiritual 
de la persona tiene con la conciencia del pecado y la vivencia del 
perdón 3”. No se da un nuevo momento espiritual del cristiano sin la 
experiencia de la gratuidad del amor de Dios, que incluye necesaria- 
mente la vivencia del perdón. La experiencia de conversión es per- 
manente en el proceso de la vida cristiana. 

Y la conversión es siempre un momento fuerte: lo es en la ado- 
lescencia y lo es en la ancianidad; al iniciar el camino cristiano y al 
vivir la unión con Dios. Es fuerte por la repercusión que tiene en el 
comportamiento al pasar de la praxis independiente y egocéntrica a 


37 Cf. Gorr1, T., «Conversión», en NDE, 269-274; PINARD DE LA BOULLAYE, H., 
«Conversion-Secondes conversions», en DSp IL, 2259-2265; Ruiz SALVADOR, F., Ca- 
minos del Espíritu, 481. 

5% Stromata V11,10 (PG IX, 481 a). 

5% Cf. supra cap. VIIL 
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la relación oblativa y generosa con Dios y con el hermano; pero es 
fuerte, sobre todo, por el cambio interior que se opera al experimen- 
tarse «nueva criatura» con nuevas relaciones en Cristo y en total 
gratuidad. 


c) La ascesis como lucha en el proceso cristiano 


Aunque el tema de la ascesis vaya a ser tratado más adelante %, 
subrayamos ahora el aspecto de lucha que adquiere en algunas situa- 
ciones del proceso cristiano, experimentándose como momento fuer- 
te. La lucha está muy presente en el Nuevo Testamento, como lo 
indica esta exhortación: «Despojémonos, pues, de las obras de las 
tinieblas, y revistámonos de las armas de la luz» (Rom 13,12; cf. 
Rom 6,13; Ef 6,11-12; 1 Tes 5,8) *!, y en la historia de la espiritua- 
lidad 4. 

La ascesis como lucha, como enfrentamiento, que en ocasiones 
adquiere unos tonos de dureza, se manifiesta: 

1) En las rupturas que suponen la opción por Jesús, el segui- 
miento de Jesús, la fidelidad a la vocación, la invitación a entrar 
«más adentro en la espesura» de san Juan de la Cruz (C 36). El 
proceso impone unas rupturas; y asumirlas supone vivir un momento 
fuerte. 

2) En la definición de vida hecha y mantenida desde los valores 
del Evangelio frente al ambiente ajeno y contrario a los valores del 
Reino. 

3) Ante el paso a dar en un camino que se presenta marcado 
por la kénosis, y al que uno es llamado. 

4) En la experiencia de un cambio radical de sentido de vida 
desde la fe y en el que no se hace pie. 

5) Ante las crisis, que necesariamente se dan en todo proceso 
humano y cristiano. 

6) En el compromiso socio-político cristiano. 

7) En la fidelidad a Cristo en la Iglesia y al servicio del herma- 
no, que supone posponer en situaciones concretas los planteamientos 
e intereses personales. 


$0 Cf, infra cap. X. 

61 Cf. GREEVEN, H., «Pale», en GLNT IX, 451-452, 

e Cf. ANcILLI, A., «Ascesis», en DE, 171-186; De GuimerT, J., ViLLER, M.-OLPHE- 
GALLIARD, M., «Ascése», en DSp I, 960-990. 
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d) La experiencia mística cristiana 


No puede desoírse la voz que pide que se trate en el proceso de 
la vida cristiana la experiencia mística cristiana; y la calificamos co- 
mo momento fuerte-intenso para la persona que la vive %. ¿En qué 
consiste? 

Como primera aproximación de una definición general se puede 
«hablar de una experiencia religiosa particular de unidad-comunión- 
presencia, en donde lo que se “sabe” es precisamente la realidad, el 
dato de esa unidad-comunión-presencia, y no una reflexión, una 
conceptualización, una racionalización del dato religioso vivido» %. 
Y, refiriéndonos a la mística cristiana, puede definirse como una 
«experiencia de Dios presente e infinito, provocada en la persona 
por una especial moción del Espíritu Santo» %. 

St nos acercamos al místico cristiano, nos encontramos con que, 
al ser creyente cristiano, permanece radicalmente vinculado a la eco- 
nomía salvífica histórica de Jesucristo, tiene el sentido de la alianza 
gratuita de Dios con el hombre, y le da una importancia sólo relativa 
a la experiencia que vive, porque lo radical del cristiano es la cari- 
dad/amor. Pero, además, cuenta con una experiencia particular de 
Dios que le reporta el «conocimiento» que le viene dado por una 
especial comunión con Dios. 

Es un momento fuerte-intenso por la inefabilidad de la experiencia 
de comunión con Alguien, que se registra como un «saber experien- 
cial», aunque «como no sabiendo». Es también momento fuerte-inten- 
so por el cambio que supone en la persona que vive la experiencia. 

Es evidente que esta experiencia no es exclusiva de un estilo de 
vida cristiana. Toda vida cristiana está abierta a la experiencia mís- 
tica %, 


Cuando llegamos al final de este capítulo vemos que han queda- 
do reafirmados unos puntos muy fundamentales: que el proceso de 


$ Cf. AA.VV., Mystik (Innsbruck 1975); GonzaLez ARINTERO, A., La evolución 
mística (Madrid 1968); BaLTHasar, H. U. von, La priére contemplative (Paris 1972); 
Jimenez DUQUE, B., Teología de la Mística (Madrid 1963); NicoLas, J. H., Contempla- 
tion et vie contemplative du christianisme (Paris 1980); Racum, Y., Caminos de 
contemplación (Madrid 1971); lb., La profundidad de Dios (Madrid 1982); SuDBRACK, 
J., «Mística cristiana», en AA.VV., Problemas y perspectivas de espiritualidad (Sala- 
manca 1986), 375-395; TruHLar, C., De experientia mystica (Roma 1951); VomLau 
ME, R., La contemplación hoy (Salamanca 1974). 

$1 MoroL1, G., «Mística cristiana», en NDT, 931. 

$5 AnciLLi, E., «La mistica ambito di esperienza e di ricerca», en AA.VV.,, Vita 
cristiana ed esperienza mistica (Roma 1982), 25; cf. BerNaRD, Ch. A., «Teologia e 
mistica», en ib., 135-136. 

é Cf. GorrF1, T., La experiencia espiritual hoy, 158-163. 
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la vida cristiana es muy complejo y que debe ser tomado como tal; 
que la garantía de un proceso está en que sea atendido consciente- 
mente; que se impone la capacitación quienes puedan ofrecer el ser- 
vicio de acompañar a las personas en su proceso; y que en un itine- 
rario espiritual es insustituible una apertura confiada al Espiritu. 


CAPÍTULO X 


LA TENSION ESPIRITUAL EN LA VIDA CRISTIANA 
(LA ASCESIS Y LOS MEDIOS) 


BIBLIOGRAFIA 


AA.VV., Sabiduría de la cruz (Madrid 1930); ARZUBIALDE, S. G., Teo- 
logia spiritualis, 147-174; BERNARD, CH. A., «Ascesis», en NDE, 92-102; 
Duruy, M., «Méthodes et vie spirituelle», en DSp X, 1117-1125; Ip., «Mo- 
yen», en DSp X, 1818-1826, GorFt, T., «Ascesis cristiana hoy», en NDE, 
102-106; MATURA, ThH., El radicalismo evangélico (Madrid 1980); MOLARI, 
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Corso di spiritualita (Brescia 1989), 465-524; RAHNER, K., «Pasión y Asce- 
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El «ser» en Cristo y «vivir» en Cristo entraña la llamada a vivir 
en plenitud la vida cristiana y con el dinamismo de un crecimiento 
que debe ser atendido en su proceso a lo largo de toda la vida. La 
toma de conciencia de esta realidad exige poner en juego todas las 
potencialidades de la persona, supone vivir en una tensión espiritual. 

Esta tensión, que siempre implica una oposición de fuerzas, se 
explica: desde el dinamismo del ser cristiano hacia su desarrollo y la 
resistencia que tiene la persona a la integración de todo su ser por la 
caridad; desde la necesidad que tiene el cristiano de fomentar en sí 
mismo tanto la receptividad al Don de Jesús como la cooperación 
activa con el Don para el recto planteamiento de la vida cristiana; 
desde la llamada a la plenitud del «ser» y «vivir» en Cristo y la 
conciencia de fragilidad y de pecado que acompaña la travesía de la 
vida. 

La tensión espiritual debe mantenerse, y la centramos en dos 
puntos concretos: la ascesis y el uso de los medios en la vida espiri- 
tual. Sin la fuerza interior de la tensión no es posible aceptar la asce- 
sis y practicar unos medios en la vida cristiana; pero, a su vez, la 
praxis ascética da cuerpo a la tensión espiritual y la refuerza. ¿Qué 
objetivos, pues, tiene este estudio? 

l. Presentar el sentido de la ascesis cristiana en el momento 
actual. Se podrían señalar las distintas formas de ascesis y explicar 
su valoración, pero es preferible detenerse en la fundamentación de 
la ascesis en general, y dejar la concreción a la consideración de las 
situaciones peculiares de cada persona y de cada grupo. 
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2. Justificar el empleo de los medios en la vida espiritual eris- 
tiana. También en este apartado cabría estudiar cada uno de ellos, 
pero preferimos detenernos en la justificación de los medios ante la 
mentalidad actual e indicar las líneas metodológicas a seguir en la 
elaboración y presentación de los distintos medios. 


Il. LA ASCESIS EN LA VIDA CRISTIANA 


Nada más nombrar la ascesis surgen las preguntas: ¿Tiene senti- 
do dentro de la cultura actual presentar el valor de la ascesis? Ante 
la gratuidad de la vida cristiana, ¿qué papel juega el esfuerzo perso- 
nal? Las connotaciones negativas que acompañan al término ascesis 
¿ho aconsejan prescindir de su planteamiento? ¿No puede utilizarse 
otra palabra para ese contenido? Si la ascesis se impone por la dure- 
za de la vida, ¿no será el ideal no contar con otra ascesis que la de la 
misma vida? ¿Cuál es la fundamentación de la ascesis? 


l. Significados de la «ascesis» 


a) El verbo «askein» y el sustantivo «askesis» significan ejerci- 
cio. Originariamente se entiende por «ascesis» cualquier ejercicio, 
tanto en sentido físico-atlético como psicológico-moral (ejercicio de 
la virtud, corrección de un defecto, disciplina interior y exterior, 
etc.) !. 

b) En un contexto religioso se entiende comúnmente por asce- 
sis el conjunto de esfuerzos mediante los cuales se quiere progresar 
en la vida moral y religiosa; y refiriéndola a la vida cristiana, incluye 
todos los esfuerzos orientados a obtener la perfección cristiana ?. En 
sentido más amplio, se entiende también como ascesis la mera cola- 
boración del hombre con Dios en la propia perfección: «es el com- 
promiso personal, consciente, voluntario, libre, amoroso, en el cami- 
no hacia la perfección de la vida espiritual con el cúmulo de fatigas, 
mortificaciones, penitencias, oraciones, trabajo, renuncia, desapego, 
sacrificios que dicho itinerario comporta y exige» ?. 


1 Cf. De GuiBERT, J., «Ascése, Ascétisme 1. La notion d'ascese, d'ascétisme», en 
DSp1, 936-938; OLPHE-GALLUIARD, M., «Ascése, Ascétisme II. Développement histori- 
que», en DSp 1, 938-960; WuLr, F., «Ascética», en CFT, 164-175; AA.VV., L'ascése 
chrétienne et |'homme contemporain (Paris 1951). 

ee a BERNARD, CH. A., a.c., 92-102; Ruiz SALVADOR, F., Caminos del Espíritu, 
396-397. 
3 AnciLLi, E., «Ascesis», en DE, 172. 
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c) Dentro del contexto cristiano se presenta la ascesis con acen- 
tos diferenciadores muy importantes *: 

1) Una ascesis moral o integradora, que busca por el esfuerzo 
llegar a una rectitud ética, a una armonía entre las diversas tenden- 
cias del hombre y a un equilibrio de la virtud. Se trata de una ascesis 
que pretende la integración de la persona en unidad. Es un plantea- 
miento básico de la ascesis y sus frutos son muy valorados. 

2) Una ascesis activa consecuente con el «ser» y «vivir» en 
Cristo *. Esta ascesis, antes que preparación, es fruto de la vida en 
Cristo. Quien participa de la muerte y de la vida del Señor, lo vivirá 
realmente; y la ascesis será pascual, consecuencia de ser criatura 
nueva en Cristo. La conciencia de una comunión cada vez más ínti- 
ma con la Trinidad que se va apoderando del sujeto lleva necesaria- 
mente a una ascesis muy real. Para comprender esta ascesis conse- 
cuente puede servirnos la afirmación de san Juan de la Cruz: 


«El que anda de veras enamorado, luego se deja perder a todo lo 
demás por ganarse más en aquello que ama» (C 29,10). 


3) Una ascesis pasiva, también teologal, que consiste en sufrir 
la que le viene dada, sin entenderla, contraria a su proyecto de vida, 
sin dominarla, y que puede vivirla sólo desde la fe, bajo la acción del 
Espíritu. En esta clave se entienden las purificaciones para la unión 
con Dios. Afirma san Juan de la Cruz: 


«Por más que el alma se ayude, no puede ella activamente puri- 
ficarse de manera que esté dispuesta en la menor parte para la divina 
unión de perfección de amor, si Dios no toma la mano y la purga en 
aquel fuego oscuro para ella» (IN 3,3). 


d) Aunque haya habido autores que no han acentuado la dife- 
rencia entre ascesis y ascetismo *, actualmente se presenta el ascetis- 
mo como deformación de la ascesis. Se describe el ascetismo como 
«una insistencia excesiva en la necesidad y el valor del esfuerzo as- 
cético, hasta el punto de comprometer —en mayor o menor medi- 


1 El artículo de K. Rahner, «Pasión y Ascesis», en Estudios de Teología MI (Madrid 
1961), 73-101, que pone como punto de partida de su estudio tres tipos de ascesis, 
moral, cultual («la que está relacionada con el culto y con la preparación del hombre 
para el culto, y que hace al hombre sagrado en cierto sentido, ajeno a la esfera profana, 
unido a la divinidad») y mística (actos ascéticos como preparación y medio para la 
mística), ha dado pie a que otros autores profundicen el planteamiento de la ascesis, 
como lo hacen ARZUBIALDE, S. G., 0.c., 147-174, y MAsoLIveR, A., «Ascesis», en 
DTVC, 66-76. 

3 Cf. Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 384, quien habla de la ascesis en sentido teologal, y 
afirma que en la perspectiva cristiana la ascesis es fundamentalmente teologal. 

€ Cf. De GUIBERT, J., a.c., 936-938. 
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da— la primacía de la gracia y del Espíritu Santo en la vida cristia- 
na» ?. Hay que tener siempre en cuenta la delicada relación entre la 
acción de Dios y la cooperación del hombre, querida por Dios. 


2. La ascesis en la Sagrada Escritura 


Aunque el término askesis no aparezca en el Nuevo Testamento 
y el término askeín aparezca una sola vez (Hech 24,16) 3, sin embar- 
go la Sagrada Escritura presenta el esfuerzo personal como una de 
las notas sobresalientes de la vida cristiana. Si subraya la gratuidad 
en la vida del cristiano, no menos acentúa el esfuerzo personal. Re- 
cogemos los muchos textos que existen, y los agrupamos. 

a) Es muy común citar los textos que plantean la vida cristiana 
como combate, como lucha: 


«¿No sabéis que en las carreras del estadio todos corren, mas 
uno solo recibe cl premio? ¡Corred de manera que lo consigáis! Los 
atletas se privan de todo; y eso ¡por una corona corruptible!; noso- 
tros, en cambio, por una incorruptible. Asi pues, yo corro, no como 
a la ventura; y ejerzo el pugilato, no como dando golpes en el vacío, 
sino que golpeo mi cuerpo y lo esclavizo; no sea que, habiendo pro- 
clamado a los demás, resulte yo mismo descalificado» (l Cor 9,24- 
27; cf. Gál 2,2; 5,7; Flp 3,13-14; 2 Tim 2,3-6; 4,7-8; Sant 1,12; Ap 
2,10). 


b) Los textos que presentan inapelablemente el cumplimiento 
de los mandamientos. La llamada a cumplir los mandamientos es tan 
explícita y tan directa que la falta de respuesta cuestiona el amor a 


Dios. 


«Si guardáis mis mandamientos permaneceréis en mi amor, co- 
mo yo he guardado los mandamientos de mi Padre, y permanezco en 
su amor» (Jn 15,10); «No todo el que me diga: “Señor, Señor”, en- 
trará en el Reino de los Cielos, sino el que haga la voluntad de mi 
Padre celestial» (Mt 7,21; cf. Lc 6,47-49). 


Según estos textos puede afirmarse que la verificación del amor 
pasa por el cumplimiento de los mandamientos, de la voluntad del 


Padre. 


7 Cf. MarcHETTI-SALVATORI, B., «Áscetismo», en DE, 187. 

$ Cf. Winoisch, H., «Askeo», en GLNT [, 1313-1318, quien presenta la extrañeza 
de que no se utilicen esos términos cuando su uso fue común en el mundo griego, lo 
fue en los Santos Padres y su contenido está muy presente en el Nuevo Testamento. 
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c) Los textos que plantean con urgencia la necesidad de dar 
fruto: 


«La gloria de mi Padre está en que deis mucho fruto, y así seréis 
mis discípulos» (Jn 15,8); «No me habéis elegido vosotros a mí, sino 
que yo os he elegido a vosotros y os he destinado para que vayáis y 
deis fruto y que vuestro fruto permanezca» (Jn 15,16). 


Tenemos también las parábolas de la higuera estéril (Lc 13,6-9) 
y de los talentos (Mt 25,14-30), que urgen el fruto. 

d) Los textos que hablan del seguimiento, incluyen la renuncia 
total posponiéndolo todo por Jesús: los lazos familiares más intensos 
(Mt 8,21-22; 10,37-38; Lc 9,59-62; 14,26; 18,28-30); la aceptación 
y la fama (Mc 13,9.13; Lc 21,12-19); y hasta la misma vida (Mt 
10,28-33; Lc 12,4-8). 

e) Los textos que presentan que el camino y la puerta que con- 
ducen a la vida son estrechos (Mt 7,13-14; Lc 13,24) y que entrar en 
el Reino supone esforzarse con violencia (Lc 16,16; Mt 11,12-13). 

f) Los textos que exigen la kénosis del cristiano «negándose a 
si mismo» y «perdiendo» su vida por Cristo y en Cristo (Mc 8,34- 
35; Mt 10,39; 16,24-26; Lc 9,23-24; 17,33; Jn 12,25) para encontrar- 
la, salvarla, también en Cristo. 


«Llevamos siempre en nuestros cuerpos por todas partes el morir 
de Jesús, a fin de que también la vida de Jesús se manifieste en 
nuestro cuerpo» (2 Cor 4,10). 


g) Y, por fin, están los textos que nos presentan la ascesis pas- 
cual, propia de la criatura nueva en Cristo: 


«Así pues, si habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de 
arriba... Despojaos del hombre viejo con sus obras, y revestios del 
hombre nuevo, que se va renovando hasta alcanzar un conocimiento 
perfecto, según la imagen de su creador» (Col 3,1.9-10; cf. Ef 4,22- 
24). 


En la lectura de estos textos se aprecia que la ascesis neotesta- 
mentaria es radical en la profundidad —llega a lo más intimo de la 
persona— y en la extensión —abarca toda la actividad del cristia- 
no—, y adquiere su especificación en la comunión con Cristo. La 
renuncia es presupuesto y consecuencia del seguimiento. Cristo es la 
medida, además del fundamento, de nuestro ser cristiano. En su 
muerte y resurrección está señalado el camino y delimitada la forma 
de nuestra vida ?. 


2 Cf. MATURA, ThH., 0.c.; RIVERA, J.-IRABURU, J. M., 0.c., 570-628; SCHNACKENBURG, 
R., El mensaje moral del Nuevo Testamento 1 (Barcelona 1989), 250-252; WeIsMAYER, 
J.,0.c., 179-192. 
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a) Un punto de partida común 


Partimos de un hecho que resulta significativo: la ascesis, no tan- 
to en su terminología cuanto en su contenido práxico, es un dato 
permanente en la historia de la humanidad. Es tan vieja como la 
historia del hombre y tan actual como el hombre de hoy. 

La explicación está en que la ascesis es esencial a la realización 
del hombre. El hombre no nace acabado, está también en sus manos 
el hacerse. Y esto supone dirigir el potencial vital que tiene hacia 
unos objetivos o metas concretos. Para ello son totalmente necesa- 
rias decisiones firmes, nada ambiguas, las cuales incluyen el «sí» y 
el «no» en la vida y de forma permanente. 

Desde esta clave se comprende que la ascesis esté presente en la 
historia de las religiones y en la historia del hombre. Todas las con- 
cepciones filosóficas y religiosas del hombre incluyen la ascesis, 
aunque su planteamiento sea diverso en cada una de ellas |. Sírva- 
nos como ejemplo: es distinta la ascesis en el hinduismo, que tiene 
una visión negativa y pesimista del mundo y de la vida, y en el 
cristianismo, que ve de forma positiva al mundo creado por Dios 
amor. Pero en las dos religiones está presente la ascesis. Y dentro 
del mismo cristianismo es distinta la ascesis en la patrística, en la 
Edad Media y en la Edad Moderna !!, según sea el modelo de per- 
fección cristiana que en cada época predomine. 

Pero surge la pregunta: si la ascesis es esencial a la realización de 
la persona, ¿por qué se la rechaza hoy? Para la respuesta ofrecemos 
este dato: cuando se rechaza la ascesis, puede ser que lo que se re- 
chace no sea la ascesis en sí, sino la forma concreta de ascesis que 
no ayuda a conseguir el modelo de perfección o el tipo de persona 
que se desea. Debe tenerse muy en cuenta que la ascesis en sus for- 
mas concretas presupone siempre una antropología concreta; y pue- 
de ocurrir que lo que se rechaza sea la antropología a la que esa 
ascesis sirve. 


10 Cf. OLPHE-GALLIARD, M., a.c. 

31 Cf. De GuiberT, J.-ViLLER, M.-OLPHE-GALLIARD, M., «Ascése, Ascétisme lII. 
L'ascése chrétienne», en DSp I, 960-990, GriBOMNT, J.-JaspPER, B.-WaLsH, M. J., 
«Askese», en Te eologische Realenzyclopádie IV (Berlin 1976), 204-239. 
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b) La valoración de la ascesis y la aceptación 
de los objetivos 


Para explicitar la relación que existe entre los objetivos que se 
aceptan y la praxis de una ascesis a su servicio, enunciamos unos 
puntos como posibles criterios de referencia: 


1) La ascesis no es fin en sí misma. No vale aplicar la ascesis 
por la ascesis pensando que algún bien reportará. El punto de partida 
es que la ascesis es un medio, y su valor estará en razón del servicio 
que presta al objetivo a conseguir. 


2) La propuesta de la ascesis como medio está exigiendo que 
los objetivos sean claros y que sean aceptados. Cuando se aceptan 
los objetivos, aparece la necesidad de la ascesis, y los medios con- 
cretos son integrables. 


3) La crisis de la ascesis ha dependido de la crisis de los valo- 
res a los que servía. Cuando han sido cuestionados el tipo de vida 
cristiana y el tipo de vocación cristiana, sea laical, religiosa o sacer- 
dotal, ha entrado sin más en crisis todo planteamiento de ascesis. Y 
no es posible su recuperación sin la aceptación de unos valores a los 
que la ascesis pueda servir. 


4) El momento actual de la ascesis va a depender de la acepta- 
ción de los valores que se presenten como objetivo de la vida, y de 
que se experimente la aportación que los medios ascéticos ofrecen 
para su consecución. Todo esto exige revisar constantemente la rela- 
ción que hay entre las formas de ascesis que se emplean y el objetivo 
que se pretende. Y si la relación es positiva, puede urgirse su puesta 
en práctica. 

5) Aunque partimos de que la aceptación actual de la ascesis 
está a merced de los valores que se presentan, también es verdad que 
la misma aceptación de los valores incluye una ascesis. Quien de 
entrada está cerrado a la ascesis dificilmente aceptará unos valores 
superiores como objetivo de su vida. Resulta evidente que no hay 
vida sin ascesis. 

6) También la ascesis cristiana pasiva tiene carácter de medio. 
En este caso, no es el sujeto el que elige los medios, y cabe que ni 
siquiera comprenda su sentido, sino que los acepta en fe y los vive 
en esperanza y en amor secundando la acción del Espíritu; pero lo 
que vive está sirviendo al nuevo estilo de vida de quien «vive en 
Cristo», a una maduración espiritual y a una nueva unión con Dios. 
Es el gran capítulo de las purificaciones pasivas en la vida espiritual. 

7) Y añadimos, por fin, que toda ascesis que sirve a un objetivo 
que se siente como valor se practicará con gozo: 
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«El Reino de los Cielos es semejante a un tesoro escondido en 
un campo que, al encontrarlo un hombre, vuelve a esconderlo y, por 
la alegría que le da, va, vende todo lo que tiene y compra el campo 
aquel» (Mt 13,44). 


c) La valoración del mundo creado 


Existe actualmente una gran valoración del mundo creado y de la 
vida; y dificilmente puede plantearse una espiritualidad que no cuen- 
te con dichos valores. «Cualquier redescubrimiento de la mística de 
nuestro tiempo, cualquier intento por mostrar su actualidad, pasa por 
la consideración del problema de la relación de la experiencia místi- 
ca con la afirmación y la realización del mundo y de la vida del 
hombre» !?. En este contexto de una gran valoración del mundo debe 
situarse la ascesis; y es evidente que su planteamiento será distinto 
según sea la posición que se adopte ante las realidades creadas. No 
siempre resulta fácil el equilibrio. 

1) No debe ocultarse la realidad del pecado, ya que su fuerte 
incidencia en las personas y en las estructuras es siempre actual 13, 
El Vaticano II, después de mostrar que el hombre ha sido creado a 
imagen de Dios, añade: «Toda la vida humana, la individual y colec- 
tiva, se presenta como lucha, y por cierto dramática, entre el bien y 
el mal, entre la luz y las tinieblas» (GS 13). Y el Catecismo, que 
repite el término «combate» desde el comienzo al final, afirma: «Ig- 
norar que el hombre posee una naturaleza herida, inclinada al mal, 
da lugar a graves errores en el dominio de la educación, de la políti- 
ca, de la acción social (cf. CA 25) y de las costumbres» (n.407). 
Consecuentemente, la vida cristiana implica siempre una ascesis, es 
decir, una lucha contra el pecado y contra sus manifestaciones en el 
hombre y en el mundo. 

Pero cabe subrayar el acento del pecado hasta polarizar la aten- 
ción en el desorden que existe en la humanidad y en los individuos 
por el pecado. Ante esta panorámica la ascesis se presenta como 
solución; pero se trata de una ascesis que está totalmente enmarcada 
en el pecado y que no tiene otro objetivo que la superación del peca- 
do y de sus consecuencias para poder llegar al hombre nuevo !*. Se 
contempla todo desde la perspectiva del pecado, y la ascesis se en- 
tiende como superación. 


12 MarTIN VELASCO, J., «Experiencia mística y experiencia del hombre y del mun- 
do», en lglesía viva 161 (1992) 433, 

1” Cf. supra cap. VIT, 228-235. 

14 En la obra de RivERa, J.-IRABURU, J. M., o.c., 570-628, se estudia la asces1s en el 
capítulo titulado «Came». 
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2) Existe otro planteamiento del hombre y del mundo que des- 
cansa en la Pascua del Señor. La redención es universal y todo está 
reconciliado con Dios por la sangre de Jesús: «pues Dios tuvo a bien 
hacer residir en él toda la Plenitud, y reconciliar por él y para él 
todas las cosas, pacificando, mediante la sangre de su cruz, lo que 
hay en la tierra y en los cielos» (Col 1,19-20). 

La ascesis en este caso es consecuente, radical e integradora. Es 
consecuente porque parte de lo que es «ser en Cristo» «criatura nue- 
va» (2 Cor 2,17) por la participación de la Pascua y propone «vivir» 
en Cristo. No se plantea poder llegar al hombre nuevo, sino que 
parte del hombre nuevo, que ya lo es en Cristo '*. Es radical como lo 
es la participación en la vida de Dios: «Así pues, si habéis resucitado 
con Cristo, buscad las cosas de arriba, donde está Cristo sentado a la 
diestra de Dios» (Col 3,1); y no caben ni las rebajas ni las compo- 
nendas interesadas. Y es integradora porque participa en la integra- 
ción que todo cristiano debe hacer de su persona desde su ser en 
Cristo. No parte de la negatividad de las cosas sino que cuenta con 
su lado positivo para la renuncia. 

Cabe, sin embargo, el peligro de que se acentúe el «Ya» de la 
Pascua y se olvide el «Todavía no» de la opacidad del cristiano pe- 
cador que exclama con san Pablo: «Realmente, mi proceder no lo 
comprendo; pues no hago lo que quiero, sino que hago lo que abo- 
rrezco» (Rom 7,15ss). La ascesis pascual no debe prescindir de la 
realidad del pecado. 

a) Debe evitarse, pues, el optimismo exagerado, no realista, 
que no ve pecado ni en el hombre ni en el mundo. En nuestro caso 
de la ascesis, esta postura se manifestaría en intentar la integración 
de la persona abarcándolo todo porque no hay nada que deba ser 
excluido. 

b) También debe evitarse la justificación de un naturalismo que 
no admite jerarquizar los valores y que sigue el principio de que 
«porque es bueno debe ser vivido». La ascesis no parte de si lo que 
deja es bueno o malo, sino que actúa desde una jerarquización de 
valores según el momento y las circunstancias de la persona. No 
sólo se renuncia a lo malo, sino que también se renuncia a lo que es 
bueno y se reconoce como bueno, cuando hay que hacerlo, en razón 
de la respuesta que se debe dar en la vida. 

c) En concreto, debe excluirse tanto la ingenuidad como la des- 
confianza ante el mundo. La ascesis pascual, que descansa en la co- 
munión con Cristo, elimina toda desconfianza negativa y pesimista 


15 En la obra de Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 374-407, se estudia la ascesis dentro del 
capítulo titulado «Muerte y resurrección». 
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y, a su vez, potencia la respuesta generosa hasta entregar la vida por 
el Reino. 


d) La fundamentación antropológica 


Toda ascesis concreta presupone una antropología. El plantea- 
miento que se haga de la ascesis va a depender de la concepción que 
se tenga de la persona y, en nuestro caso, de la persona cristiana 10: 

1) Existe un primer planteamiento de la persona que la centra 
en sí misma, y queda definida en el YO. Este planteamiento ha esta- 
do apoyado también por el contexto teológico que ha favorecido 
desde la presentación del pecado y de la salvación una visión indivi- 
dualista del hombre. En este contexto la ascesis se caracterizará por 
la integración, que busca la perfección de la persona en una unidad 
armónica, y por la superación de todo lo que dificulte el objetivo de 
la perfección y la salvación personal. 

2) Otro planteamiento es el que actualmente se hace de la per- 
sona abierta al tú. El YO existe en relación con el TU. La ascesis en 
este caso atiende a la persona en relación. La ascesis no pretende 
tanto atender, cuidar y regular la relación en sí misma cuanto poten- 
ciarla desde su origen, que es la persona. El punto de partida y el 
objetivo es el mismo: la persona en apertura y en relación. 

Lo afirmamos porque no falta la tendencia a absolutizar la mis- 
ma relación sin tener en cuenta a la persona que se relaciona. El 
punto de mira es la relación y sólo la relación, y la ascesis que se 
propugna es ascesis de relación. No se le da importancia a la ascesis 
sobre la persona si lo que hace o deja de hacer no tiene ninguna 
derivación directa e inmediata sobre otras personas. 

Pero, en nuestro caso, no estudiamos la relación, sino la persona 
que es relación. No puede darse el salto del YO al TU negando el 
YO; es del todo necesario el YO-TU. 

Debe subrayarse la relacionalidad como esencial de la persona; y 
la ascesis que atiende a la persona, debe atender a su relacionalidad. 
Es un campo actual muy importante de la ascesis, y de fuertes deri- 
vaciones, como se verá más adelante. 

3) En la antropología cristiana la persona queda enriquecida de 
forma insospechada. «Ser en Cristo» y «vivir en Cristo» implica la 
comunión de vida con la Trinidad por Jesucristo, Esta participación 
de vida conlleva la relacionalidad de hijos y de hermanos en Jesús, 
y de señorío sobre el mundo. La ascesis en este caso debe estar a la 
altura de esta antropología y responder a ella adecuadamente. ¿Có- 


mo? 


1* Sobre las distintas concepciones de persona, cf. supra cap. II, 41. 
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Estamos ante la ascesis de hijo en el Hijo y de hermano en el 
Hermano. No se trata de una ascesis extraña que intenta adaptarse a 
la realidad nueva que se da al hombre, sino que nos referimos a la 
ascesis propia de la filiación y de la fraternidad; es la ascesis de la 
«nueva creación», presente en el «ser en Cristo». Y la función de 
esta ascesis consistiría en facilitar la acogida a la nueva realidad cris- 
tiana y secundarla con todas las consecuencias en la vida. 


4. La presentación actual de la ascesis 


Se palpa la necesidad de actualizar el planteamiento de la asce- 
sis. La historia nos hace ver que la ascesis se mueve con el tiempo y 
se dan variantes en el contenido y en la expresión. Y ante la urgencia 
de una actualización de la ascesis, no se niega su razón de ser, pero 
surgen preguntas que presuponen la aportación de las ciencias del 
hombre y de la teología actual, y que esperan contestación: ¿Desde 
qué claves debe hacerse hoy el planteamiento de la ascesis? ¿Con 
qué rasgos debe presentarse? ¿Cuáles son sus campos? Con el tras- 
fondo de estas preguntas, es muy común que los autores dediquen un 
espacio a plantear cuál es la presentación que debe hacerse hoy de la 
ascesis |”. Este intento de un nuevo planteamiento es legítimo y ne- 
cesario a la vez. 


a) La valoración integral de la ascesis 


Este punto de partida es tan elemental que tiene el peligro de 
pasar desapercibido; pero se trata de un presupuesto del todo nece- 
sario. Son varias las razones que justifican la necesidad de este pun- 
to de partida: 

1) Si no existe un convencimiento firme de la valía de la asce- 
sis no es posible presentarla convincentemente. En el contexto actual 
de cierto rechazo de la ascesis, sólo se garantiza su presentación 
cuando quien habla de ascesis tiene de ella una valoración gozosa y 
consecuente. 

2) Existe el peligro de que tras la devaluación del sistema tradi- 
cional se dé un vacio de expresiones adecuadas de ascesis; y preocu- 
pados de juzgar errores del pasado se olvide la respuesta al presen- 
te 13. Una valoración real de la ascesis lleva a promover su puesta en 
práctica y de forma nueva en el momento actual. 


17 Cf. BerNarD, Ch. A., a.c., 96-102; GorF1, T., «Ascesis cristiana hoy», en NDE, 
102-106; MoLari, C., a.c., 497-508; Rulz SALVADOR, F., 0.c., 402-407. 
1% Cf. GarrTán, J. D.-Roso, J. D., «Hacia una purificación de la ascesis cristiana», 


en RevE 36 (1977) 434-447. 
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3) La praxis de la ascesis supone una valoración integral que 
incluye la dimensión antropológica humana y la dimensión teologal. 
Se ha escrito: «Como consecuencia de la depuración ascética reali- 
zada por la psicología, no ha venido el apetito de una ascesis nueva, 
recia y transparente. Más bien ha entrado la desgana frente a toda 
clase de exigencia y de tensión espiritual» !”. Si esa descripción que 
recogemos responde a la verdad, se ve que no son suficientes los 
planteamientos psicológicos y que es necesaria la comprensión teo- 
logal de la ascesis para su valoración integral. 


b) Una ascesis siempre presente y siempre en revisión 


Se trata de un postulado que debe presidir todo el proceso de una 
vida, y por lo tanto conviene que sea asumido desde el primer paso 
del recorrido sin abandonarlo hasta el final. 

1) Siempre presente. Nos referimos a que la presencia de la 
ascesis no puede faltar en ningún momento del proceso de la perso- 
na. Su presencia es irrenunciable. Nunca uno deja de hacerse como 
persona y como persona cristiana. «Ser y vivir» en Cristo implica el 
dinamismo permanente de una vida siempre nueva, que no se da sin 
ascesis. 

Hay que salir al paso de las posturas que justifican la exención 
de la ascesis después de una etapa de respuesta sacrificada, como si 
pudiera decirse: hemos sufrido, hemos luchado, ahora nos toca des- 
cansar y gozar. Las formas de ascesis serán distintas, pero la ascesis 
siempre debe estar presente. 

2) Siempre en revisión. Nos referimos a la capacidad de de- 
sinstalación que se debe tener de las formas de ascesis —porque 
cabe instalarse en la ascesis—, para ganar en su cometido. Es la 
ascesis de la ascesis. 

La ascesis variará y será distinta según sean los valores a los que 
de forma prioritaria debe servir. Salta a la vista la diferenciación de 
la ascesis si los valores a servir son: el dominio de los impulsos para 
actuar en razón; la capacidad de decisión libre ante los demás; la 
vida de relaciones; el discernimiento vocacional; una nueva conver- 
sión; la vida cristiana como compromiso político; o la vida contem- 
plativa. 

La ascesis variará y será distinta según sea el momento del pro- 
ceso que la persona esté viviendo. Los momentos del proceso pue- 
den ser muy diversos; v.gr.: la necesidad de afirmación, la crisis de * 


19 Ruiz SALVADOR, F., 0.c., 403. 
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autoimagen, la opción vocacional, la nueva exigencia de afectividad, 
el despojo, la nueva oblatividad. 

La ascesis variará y será distinta según sea la identidad de la 
propia vocación, el contexto socio-cultural en el que la persona se 
encuentre y su momento bio-psíquico. 


c) La ascesis sobre la persona 


Este punto es el primero a retomar en el nuevo planteamiento de 
la ascesis. Cambiarán las formas de su presentación, pero la necesi- 
dad de una ascesis sobre la persona es siempre actual, 

1) La ascesis como promoción de la persona. Es un hecho de 
la mentalidad actual la aspiración a promocionar la persona en todos 
los campos (en el campo social, en el mundo afectivo, en las fuerzas 
imaginativo-racionales, en el sustrato psico-físico) y sin límite. Y no 
se percibe esta tendencia como una realidad pasional desordenada, 
sino como una laudable expresión de la actitud cultural de hoy ?, 
¿Tiene algo que hacer la ascesis? ¿Qué papel le corresponde? 

En este nuevo contexto debe situarse la ascesis con un nuevo 
planteamiento. La novedad consiste en estar presente en nuevos 
campos de acción valorando lo que se pretende potenciar, como ocu- 
rre en los casos de promocionar la afectividad, la amistad, el valor 
del cuerpo, que la ascesis antes no contemplaba. En este caso la 
ascesis parte de la valoración de la afectividad, de la amistad y del 
valor del cuerpo, y busca su cultivo. 

Pero la ascesis responde a la integración de la persona, y la asce- 
sis cristiana, a la integración de la persona cristiana. El peligro a 
evitar es el intento de querer potenciar todas las posibilidades teóri- 
cas de la persona y no aceptar la estructuración desde una opción, 
que delimita y posibilita a la vez a la persona. Hay que contar con 
que toda opción particulariza la realización de la persona; y no pue- 
de hacerse sin ascesis. No es fácil aceptar la ascesis de la propia 
opción, pero es totalmente necesaria. 

2) Valor y disciplina del compuesto humano. Después de ha- 
berse experimentado en pocos años los dos extremos de mucha y de 
ninguna disciplina sobre la persona humana, vuelve a valorarse des- 
de las nuevas posiciones psicológicas y teológicas la disciplina del 
cuerpo, de los sentimientos, de la imaginación, de la afectividad, de 
la voluntad y de la inteligencia. Surge una nueva valoración de cada 
uno de estos elementos, y se plantea una nueva disciplina interior y 
exterior 21. Tiene sentido hacer hoy una presentación fundamentada 


20 Cf. Gorri, T., a.c., 105. 


21 Cf. BERNARD, Ch. A., a.c., 97-99; RiveRa, J.-IRABURU, J. M., 0.c., 577-617; RuIz 
SALVADOR, F., 0.c., 399-407, 
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de la ascesis positiva sobre cada una de las facetas de la persona 
cristiana, y esta asegurada su aceptacion 

3) Participe de la muerte y de la resurreccion de Jesucristo 
En ningun momento puede prescindirse de la realidad configuradora 
de la persona cristiana, que es la participación actual del misterio 
pascual de Cristo La experiencia del pecado y la experiencia de la 
Vida nueva, que acompañan al cristiano permanentemente, lo sitúan 
en la valoracion real de la asces1s 


d) El mundo como lugar de la ascesis 


No se puede prescindir de la posicion que el hombre debe tener 
en el mundo para plantear la ascesis No es la ascesis la que debe 
determinar la posicion que debe ocupar el hombre en el mundo, sino 
que a ella le corresponde acompañarle y apoyar o cuestionar la pos1- 
cion ya adoptada ante el mundo Llamamos la atencion sobre estos 
puntos 2? 

1) La ascesis en el desarrollo humano Existe en la actualidad 
un fuerte interrogante sobre el progreso humano, como lo afirma 
expresamente Juan Pablo II 


«El desarrollo no es un proceso rectilineo, casi automatico y de 
por si ilimitado como s1, en ciertas condiciones, el genero humano 
marchara seguro hacia una especie de perfeccion indefinida Esta 
concepcion —unida a una nocion de “progreso” de connotaciones 
filosoficas de tipo 1Íuminista mas bien que a la de “desarrollo”, usa- 
da en sentido especificamente economico-social-— parece puesta 
ahora seriamente en duda» 2 


Se impone, al mismo tiempo, la necesidad urgente de superar 
dentro del desarrollo la mentalidad consumista La ascesis se hace 
imprescindible tanto para potenciar el desarrollo dentro de los lími- 
tes humano-cristianos como para la moderación de su consumo 

2) El respeto de la naturaleza El clamor por un mundo hab1- 
table para el hombre es cada vez mas generalizado La produccion 
de los bienes, tal como se ha realizado hasta ahora, está teniendo un 
impacto negativo en el ambiente en el que el hombre vive 24, y desde 
distintas instancias llega la invitación a un cambio de comportamien- 


22 Cf MoLart, C,ac, 500 508 
2 JUAN PabLo Il, Sollicitudo rei socialis 27 AAS 80 (1988) 547 (Ecclesia 48 


[1988] 302) 
24 Cf Brown, L R -Fiavin, C, «Lo stato di salute della terra», en AA VV , State 


of the World 1988 (Tormo 1988) 
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tos El creyente sabe que la tierra ha sido confiada al hombre para 
cuidarla y para hacerla casa comun de todos los hijos de Dios 25 La 
ascesis tiene un gran campo donde actuar 

3) Sensibilidad universal Este hecho es cada vez mas eviden- 
te todos los problemas se hacen universales, y, consecuentemente, 
los límites del hombre estan en el horizonte de todos Se califica de 
«miopes», de «egolstas» y de «insensatos» a los que buscan el pro- 
vecho personal a costa de la explotacion de otras personas y de otros 
pueblos 2 El cristianismo, que proclama, ademas, la fraternidad 
universal en Cristo, no puede admitir ningun tipo de exclusion y 
debe apoyar los cauces de la solidaridad fraterna Se impone la asce- 
sis de la apertura a los hermanos, que es propia de una fraternidad 
real 

4) La atencion a los pobres La situacion de los pobres resulta 
hoy injustificable y su llamada es dramatica ?? La existencia de po- 
bres es hoy una injusticia, ya que la humanidad tiene los medios 
suficientes para establecer un bienestar medio suficiente para to- 
dos 2 La falta de solución recae sobre todos, ya que los bienes de la 
creación deben estar a disposicion de todos los hombres La ascesis 
de la solidaridad y de la caridad implica a todas y a cada una de las 
personas, y a todos y a cada uno de los colectivos 


e) La ascesis en la experiencia comunitaria 


Está muy viva en la actualidad la dimensión comunitaria del ser 
enistiano 2? En ella también debe hacerse presente la ascesis 

1) La fundamentación de la comunitariedad de la vida cristiana 
es muy variada, pero siempre convergente a) El Espiritu del Padre 
y del Hijo crea la comunion de los cristianos «Porque en un solo 
Espíritu hemos sido todos bautizados, para no formar mas que un 


25 Cf Aurer, A, Etica dell ambiente (Brescia 1987), Ruiz DE La Pena, J L, «La fe 
en la creacion y la crisis ecologica», en su obra Teología de la creacion (Santander 
1992), 175 199 

26 Cf MoLar1,C,ac 506 

27 De la amplia Itteratura que actualmente existe, citamos AA VV , Opcion por los 
pobres (Santander 1991), Arns, P E, / pover: e la pace prima di tutto (Roma 1987), 
CaAsaLDALIGA, P -ViciL, J] M,o ec, Ent Acura, Í -SoBRINO, J (eds ), Mysterim Libera 
tionis (Madrid 1990), 2 vols , GutierrEz, G , Hablar de Dios desde el sufrimiento del 
inocente Una reflexion sobre el libro de Job (Salamanca 1986) 

2 Es la opinion de la Comision Brundland para el ambiente y el desarrollo, cf 
AA VV, 11 futuro di nor tutti (Milano 1988) 32 

2 Cf AA VV, Gemeinde Praxis Ánalysen und Aufgaben (Munchen 1979), CEI, 
Comunione e comunita Introduzione al piano pastorale (Tormo 1978), MANENmtI, A, 
Viviren comunidad (Santander 1983), Vanier, J, Comunidad lugar de perdon y fiesta 
(Madrid 1982) 
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cuerpo, judios y griegos, esclavos y libres» (1 Cor 12,13ss). bh) En el 
Hijo, en quien somos hijos y hermanos, no hay límites a la fraterni- 
dad. c) El testimonio que debe darse de Jesús, confiado a los discí- 
pulos, descansa en la comunión: «Como tú, Padre, en mí y yo en ti, 
que ellos también sean uno en nosotros, para que el mundo crea que 
tú me has enviado» (Jn 17,21). d) Se experimenta la necesidad de 
ayuda y de reconocimiento por parte de los demás cuando empiezan 
a sentirse la despersonalización en la masa y la manipulación del 
ambiente. 

2) La aceptación teórica de la comunitariedad de la vida cris- 
tiana no entraña dificultades; pero su praxis no es fácil. Subraya- 
mos dos peligros: el egoísmo de centrarse en el propio interés 
sirviéndose de los demás, y la autosuficiencia de considerar a los 
demás como los necesitados sin llegar al yo-tú de una relación 
mutua. 

La descripción que acabamos de hacer pone en evidencia que la 
praxis comunitaria exige la descentralización de la persona en aper- 
tura al tú saliendo de uno mismo. 

3) La ascesis tiene una gran tarea a realizar en lo íntimo de la 
persona, analizando y orientando los sentimientos, en las relaciones, 
como expresión de la vivencia interior de cada persona, y en el fun- 
cionamiento del grupo comunitario. 

La comunidad tiene necesidad de una ascesis estable, pero en 
revisión constante y flexible. Es fácil que los grupos tiendan a situar- 
se en una forma de ascesis y que no se planteen la que necesitan, 
cuando precisamente son los grupos los que más cuidado deben te- 
ner de su ascesis ya que cada etapa de su proceso exige una ascesis 
diferente. 


f) La ascesis en la misión 


Contemplar la vida y la persona, y, consecuentemente, también 
la espiritualidad, desde la misión es prestar atención a una dimensión 
esencial del cristiano, muy valorada en la actualidad 3%. La misión es 
propia de los cristianos como hijos en el Hijo y como miembros de 
la Iglesia: ya sean laicos (LG 33), religiosos (LG 43-44) o sacerdotes 
(PDV 16) *!, 


9 Cf. AA.VV., Espiritualidad y misión (Roma 1980), AA.VV., Spiritualita della 
missione (Roma 1986). 
3 Cf. supra cap. 11], 83 y IV, 101-106. 
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Es obvio que la ascesis esté muy presente en la misión; pero 
inmediatamente se plantea la relación que debe existir entre la asce- 
sis y la misión. El punto de partida no es la ascesis, sino la misión. 
La ascesis debe ejercitarse en razón de la misión; lo cual está pidien- 
do que la ascesis esté subordinada a la misión y que sea ésta la que 
tenga la primacía. 

Presentamos a título indicativo algunas situaciones. Cuando la 
misión está desfigurada o diluida en la persona enviada, la ascesis 
de misión ha perdido su objetivo y su razón de ser, no cuenta con la 
motivación para su puesta en práctica y carece de toda fuerza. Si 
la misión se entiende sólo como tarea a cumplir, la ascesis seguirá la 
línea de una mera honradez profesional. Pero si, en cambio, la mi- 
sión se valora en su relacionalidad con Dios Trino, con la Iglesia y 
con los hermanos, y se vive como carisma de totalidad, la ascesis 
servirá a dicha integración y su experiencia será de ascesis de mi- 
sión-relación. La ascesis está a merced del planteamiento y de la 
vivencia de la misión. 

También es verdad, y no debe olvidarse, que la ascesis influye en 
el planteamiento de la misión y en su mantenimiento, pero no puede 
sustituirla. 


g) La ascesis en el compromiso histórico 


El compromiso histórico es otro de los valores actuales en alza; 
y conviene estudiar la relación que la ascesis puede y debe tener con 
elsz 

La línea tradicional de la ascesis acentuó los términos cuerpo-es- 
píritu; en cambio, el planteamiento actual tiende a hacerlo en los 
términos cristiano-mundo circundante. Son planteamientos comple- 
mentarios que pueden enriquecerse mutuamente, como hemos visto 
más arriba. 

El planteamiento cristiano-mundo circundante tiene una concre- 
ción: la posición del cristiano en el compromiso histórico. Se trata 
de intervenir en la sociedad con finalidad económica, social y políti- 
ca, luchando por lograr la realidad nueva de un cambio histórico. 

Las exigencias para el cristiano son fuertes: la fidelidad a la rea- 
lidad, con sus dimensiones objetivas, sin mitificaciones ni falsea- 
mientos; la fidelidad al hombre y a los hombres con nombres pro- 
pios, sin sacrificar al hombre en aras de ideas y de procesos, la cola- 
boración, que no debe darse desde una situación de poder, sino como 
consecuencia de un servicio común. 


32 Cf. BERNARD, Ch. A., a.c., 99-101. 


298 C.10. La tensión espiritual en la vida cristiana 


¿Y la ascesis? Entra muy directamente en el compromiso histó- 
rico: 

1) La ascesis debe estar muy presente en la visión de la reali- 
dad para asegurar la libertad interior y evitar la proyección personal. 

2) La ascesis es del todo necesaria para aceptar la definición 
que implica el compromiso y evitar el neutralismo. 

3) Se necesita la ascesis para vivir el compromiso como servi- 
cio gratuito. La exclusión del poder en el compromiso supone la 
presencia activa de una ascesis muy motivada. 

4) La ascesis es imprescindible para la labor de discernimiento 
que todo compromiso histórico incluye, y de forma permanente. 


h) La ascesis en el sufrimiento 


No hay que confundir la ascesis con el sufrimiento. Una diferen- 
cia está en que la ascesis no tiene por qué entrañar sufrimiento; exis- 
ten muchos ejercicios de tipo físico y de tipo moral que no implican 
ni dolor ni sufrimiento, sino lo contrario: una gran satisfacción *, En 
muchos casos la ascesis puede resultar costosa, pero no implica ne- 
cesariamente el sufrimiento; aunque también es verdad que la asce- 
sis debe vivirse en ocasiones en medio del sufrimiento. 

Se distinguen también, como hemos visto al comienzo del capí- 
tulo, porque la ascesis —que se entiende como el conjunto de es- 
fuerzos, como colaboración, como compromiso personal en la res- 
puesta a la presencia de Dios que llama— se vive en razón de me- 
dio, como servicio a un objetivo; y, en cambio, el sufrimiento puede 
no ser asumido como medio. 

Pero el sufrimiento, que acompaña al hombre en la travesía de la 
vida, es una realidad que debe ser tenida muy en cuenta en la espiri- 
tualidad 34. Las diversas tentativas de comprender el sentido del su- 
frimiento como consecuencia de una conducta pecaminosa o como 
purificación y prueba están presentes en el Antiguo Testamento 
(Gén 3,14-19; Job 33,14.19) y en el Nuevo (Lc 1,20; Jn 9,1-2). Pero 
la respuesta central del Nuevo Testamento al sufrimiento es Jesucris- 
to, el crucificado y resucitado. En la debilidad y en la impotencia de 
Jesús en la cruz es donde el dolor humano y el sufrimiento inocente 
se convierten en camino hacia la salvación. «La “solución” está en el 
encuentro con el Dios que “sufre con nosotros”. Dios no es un es- 


33 Los autores EsreJa, J., La espiritualidad cristiana, 167-168, y Gorr1, T., La 
experiencia espiritual hoy, 212-217, acentúan el gozo en la ascesis. 

34 Cf. AA.VV., Sabiduria de la cruz (Madrid 1980); GaLor, J., Pourquoi la souf- 
france? (Louvain 1984): SóLiE, D., Sufrimiento (Salamanca 1978); WEISMAYER, J., 
o.c., 192-202. 
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pectador impasible del sufrimiento humano, sino que participa en él, 
lleno como está de “compasión” y de “misericordia”» %, 

¿Qué papel puede jugar la ascesis en el sufrimiento, en las des- 
gracias, en la enfermedad, en una situación de kénosis profunda? 

1) Sabiendo que en estas situaciones no hay soluciones fáciles 
y que convenzan de entrada, la ascesis puede ayudar a encontrar el 
sentido del dolor y del sufrimiento en relación con Cristo. En el do- 
lor acogido en comunión con Cristo está el camino hacia la vida. 

2) La ascesis tiene una función importante ante el sufrimiento y 
ante la enfermedad: evitar que se les dé un poder que no tienen, y 
ayudar a aceptarlos y a vivirlos en su debilidad. El sentido del sufri- 
miento en Cristo no está en el poder sino en la debilidad abierta a 
Dios. 

3) Siempre hay peligro de centrarse en uno mismo desde el do- 
lor y desde la enfermedad. La ascesis mantiene su atención a la des- 
centralización de la persona también en medio del sufrimiento y de 
la prueba. 

4) La caridad/amor debe informar toda la persona y la vida del 
cristiano, también en los momentos difíciles. La ascesis debe facili- 
tar la presencia de la caridad en dichas situaciones para vivirlas pen- 
sando también en los demás. 


II. LOS MEDIOS EN LA VIDA ESPIRITUAL 


En el contexto de la ascesis parece normal que se plantee el tema 
de los medios en la vida espiritual. Pero algunos hoy se sorprenden 
de ello, y plantean preguntas como: ¿Cuando se habla hoy de espiri- 
tualidad, debe hablarse de medios? ¿Es que se necesitan? De ahí 
proviene el silencio que se observa actualmente sobre los medios en 
la espiritualidad. 

Es fácil captar este silencio que la literatura espiritual actual 
mantiene y que da a entender que los medios no son el tema que se 
lleva y que evoque interés. Estos son los datos: hay ausencias nota- 
bles en los diccionarios de espiritualidad %; tampoco es común en- 
contrar el término y su tratamiento en los tratados actuales de espiri- 


35 WEIsMAYER, J., 0.c., 195; cf. GaLoT, J., Dieu souffre-t-i1? (Paris 1976); GONZÁLEZ 
DE CARDEDAL, O., Madre y muerte (Salamanca 1993), 133-200; Guriérrez, G., Hablar 
de Dios desde el sufrimiento (Salamanca 1986); MoLrmann, J., El Dios crucificado 
ie 1975); GowzáLez bt CarbEDAL, O., Madre y muerte (Salamanca 1993), 

2% En DSp hay dos artículos de M. Duruy con los términos «Moyen» y «Méthodes 
et vie spirituelle»; no aparece en DE, dirigido por E. ANCILLI; tampoco aparece en NDE, 
aunque en él tiene F. Ruiz SaLvapor un artículo titulado «Mediaciones», donde incluye 
el tema de los medios; y no hay ninguna referencia en DTVC. 
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tualidad 3”; se percibe una resistencia a utilizar el término «medios» 
en la espiritualidad y se incluye su contenido en los términos «me- 
diaciones» y «estructuras de apoyo». 

Pero nosotros nos detenemos en el estudio de los medios por 
varias razones: 

a) No se puede hablar de espiritualidad sin plantear el cómo de 
dicha espiritualidad. Hay espiritualidad cuando hay una forma con- 
creta de vivirla; sin los medios, la espiritualidad se queda en pura 
teoría. La garantía de una buena presentación de la espiritualidad 
está en las posibilidades de su realización. 

b) La nueva sensibilidad espiritual que en la actualidad está 
surgiendo se dirige hacia agrupaciones, asociaciones, movimientos 
que precisamente aseguran formas concretas de espiritualidad. Es un 
hecho que, si se confirma, debe tenerse muy en cuenta. No existe 
una espiritualidad de puras intenciones. 

c) Juan Pablo II habla abiertamente de los medios, como lo ha- 
ce en la Exhortación «Pastores dabo vobis» planteando los medios 
en la pastoral vocacional y en la formación permanente de los sacer- 
dotes 38, 

d) Desde estas razones, que son verdaderas premisas, se llega a 
la conclusión de que es necesario plantear la justificación de los me- 
dios en la vida espiritual. Esta conclusión se convierte en el objetivo 
de nuestra aportación. 


1. Los distintos reparos al uso de los medios 


Son muchos los reparos que existen y muy diversas las causas 
que los originan. 

a) La sospecha de no favorecer la espontaneidad, la inmediatez 
y la gratuidad de la experiencia religiosa cuando se acentúa el es- 
fuerzo personal, la iniciativa y sobre todo la utilización de unos me- 
dios metódicos. 

b) El temor a la involución y a la manipulación. Los medios 
concretos pueden evocar un pasado que no agrada, y sin más se des- 
carta su utilización actual. Pero el reparo mayor puede estar en el 
temor a que desde los medios se conduzca a un planteamiento de 
vida que no es aceptado. La libertad se sentiría amenazada. 


37 Para encontrar un desarrollo completo hay que recurrir a los tratados anteriores 
a la década del 70. En el momento actual contamos con el artículo de C. MoLart, ya, 


citado. 
38 Pastores dabo vobis 38-40; 80-81, en 44A 84 (1992) 720-726; 798-800 (Eccle- 


sia $2 [1992] 645-646; 672-673). 
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c) La caída de los valores a los que los medios servían crea una 
desconfianza ante el planteamiento de hoy y provoca una pregunta 
radical sobre los medios: ¿A qué valores sirven los medios que se 
proponen? ¿A qué proyecto de persona cristiana y vocacionada van 
a servir? 

d) El reparo ante unos medios que sean ajenos a la identidad 
cultural, vocacional y personal. Es necesario contar con la sensibili- 
dad a la propia identidad. 

e) El temor ante una absolutización de los medios, a la que se 
llega haciendo coincidir la espiritualidad con los medios y valorando 
a la persona por su cumplimiento, y, también, poniendo en los me- 
dios la solución de la problemática cristiana concreta. 

f) La relación que los medios pueden tener con la Institución, 
sea ésta la Iglesia, o una Congregación o Asociación. Ha sido muy 
frecuente que los medios hayan estado reglamentados desde la Insti- 
tución y lejos de la opción personal. El temor a que los medios se 
impongan desde la autoridad puede ser una dificultad para su acep- 
tación. 

g) Las exigencias de los medios. El compromiso de unos me- 
dios presupone una capacidad de respuesta exigente; y la razón ver- 
dadera del rechazo de los medios puede ser en muchos casos su mis- 
ma exigencia. 

h) Una de las exigencias de los medios es que se acepte su 
pobreza, ya que todo medio es limitado y pobre. Se necesita espíritu 
de pobreza para asumir la pobreza de los medios. 

Ii) La rigidez de los medios que no consideren el momento bio- 
psíquico de la persona. 

j) La falta de la dimensión comunitario-eclesial de los medios. 
Se denuncia por un lado el individualismo de los medios, y, por otro, 
su carácter privado, marginando la mediación de la Iglesia. 

k) La desconfianza que se tiene al planteamiento que actual- 
mente quiere hacerse de los medios si no precede ante tanta carga de 
dudas una terapia individual y grupal. No debe olvidarse que la re- 
sistencia a los medios es también de grupos amplios, de grandes 
colectivos. 

No respondemos a cada uno de los reparos que se han presenta- 
do, pero en los apartados siguientes daremos una respuesta general a 
todos ellos. Lo que a nosotros nos interesa de esta enumeración de 
reparos es ver cómo queda confirmada la urgencia de un estudio 
que, aclarando el sentido de los medios *, justifique su necesidad. 


Y Cf. GAMARRA, S., «El proceso pedagógico en la espintualidad sacerdotal», en 
Comision EPISCOPAL DEL CLERO, Espiritualidad sacerdotal. Congreso (Madrid 1989), 
246-259. 
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a) Entendemos los medios como formas de expresión de la vi- 
vencia interior, de los valores profundos, implicando por entero a la 
persona. Con otras palabras: los medios son la verbalización concre- 
ta y existencial de las vivencias interiores y de las valoraciones pro- 
fundas de la persona. Pongamos un ejemplo: Quien valore interior- 
mente que en Jesús es hermano de todos, exteriormente debe poner 
unos medios o formas que expresen lo que interiormente siente de la 
fraternidad; y mientras estos medios no se den, la valoración de la 
fraternidad no es completa. 

Mientras no se den estos medios o formas que expresen exterior- 
mente los valores interiores no son valores de toda la persona. Lo 
mismo puede decirse de la vida espiritual, que, al abarcar a toda la 
persona, no puede reducirse a vivencias interiores, sino que necesita 
medios que verbalicen y expresen las valoraciones interiores. No 
hay vida espiritual sin formas concretas que la expresen. 

La conclusión es que los medios son necesarios. La necesidad 

de los medios está en razón de la verdad de la vivencia interior y de 
la misma vida espiritual; la expresión exterior es exigencia de la 
verdad de la vivencia personal. Y, además, se necesitan esas formas 
de expresión para que la experiencia sea completa, es decir, de toda 
la persona; no basta la vivencia interior, se necesita la verbalización 
o expresión exterior en razón de que sea experiencia de toda la per- 
sona. 
Apelando a la experiencia, aducimos este dato a favor de la irre- 
nunciabilidad de los medios: Aun en las posiciones más reacias a un 
planteamiento de medios, siempre hay una praxis que resulta ser me- 
dio para el estilo de vida que uno lleva. No es tan extraño encontrar- 
nos con este hecho: al mismo tiempo que el cristiano, el religioso o 
sacerdote, reaccionan contra el planteamiento de los medios, están 
practicando los medios propios del estilo de vida cristiana, religiosa 
o sacerdotal que cada uno lleva. Siempre se cuenta con algún tipo de 
medios. 

b) En una nueva aproximación entendemos los medios como 
recursos para obtener un resultado; es la definición general que se 
aplica a todo tipo de medios. En nuestro caso, entendemos los me- 
dios como formas de colaborar en las aspiraciones profundas de la 
persona y en la llamada de la que cada uno es objeto. Volvemos al 
ejemplo de la fraternidad: quien tiene gestos de fraternidad contará 
en su interior con una mayor facilidad para asumir y valorar la fra- 
ternidad en todo lo que es e implica. 

Este tipo de medios es necesario como consecuencia de estar en 
camino y de vivir un proceso. El hombre es un ser en proceso. Esto 


11. Los medios en la vida espiritual 303 


evidencia la necesidad que hay de unos medios que potencien el 
proceso, ya que el hombre tiene creatividad para llevar adelante su 
proyecto. Los medios se sitúan en la creatividad del hombre cara al 
proyecto de vida. 

c) ¿Pueden confundirse las mediaciones y el tipo de medios 
que presentamos? Creemos que en el contexto en el que nos move- 
mos la mediación incluye una relación interpersonal, hace referencia 
a Alguien y es vía de comunión %; y los medios que presentamos 
hacen referencia a un objetivo, a algo que se pretende conseguir o 
que se quiere expresar. Aunque valoramos el lanzamiento que se 
está haciendo de las mediaciones —de las que estamos muy necesi- 
tados—, mantenemos como un paso necesario el planteamiento de 
los medios como tales y distintos de las mediaciones. 


3. La presentación de los medios 


Según la enumeración que acabamos de hacer de los reparos, en 
el punto de partida no podemos dejar de tener presente el distancia- 
miento que actualmente existe respecto de los medios; la aceptación 
dependerá de la presentación que se haga de éstos. 


a) Presupuestos que deben tenerse en cuenta 
para la presentación de los medios 


Si se pretende hacer una presentación de los medios con garantía, 
hay que contar con la respuesta a esta pregunta: ¿Qué debe tenerse 
en cuenta de la identidad cristiana, de la mentalidad ambiente y de la 
psicología actual para el uso de los medios en la vida espiritual? Se 
trata de la triple relación —relación con la identidad, con el contexto 
socio-cultural y con el momento bio-psíquico de la persona— nece- 
saria para asegurar el realismo de la espiritualidad, como lo estamos 
viendo a lo largo del tratado. No se puede pensar en un planteamien- 
to de los medios haciendo caso omiso del contexto real de la perso- 


2% Cf. Ruiz SaLvaDor, F., «Discernimiento y mediaciones», en RevE 38 (1979) 
553-555, presenta esta distinción entre los medios y las mediaciones: «Se habla de 
mediaciones, más que de medios, cuando esos mismos recursos son tomados como 
vías de comunión personal, más bien que como medios de santificación»... «Dos 
empalmes hay que asegurar, para que esas realidades o medios funcionen como me- 
diaciones: fidelidad objetiva a la revelación de Dios, capacidad de alcanzar a la con- 
ciencia del hombre, para suscitar comunión. Cualquiera de los dos que falte, nos 
quedamos sin mediaciones». 
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na. Supuesto que debemos actuar con realismo, surge la pregunta: 
¿Qué presupuestos deben primarse hoy desde nuestro contexto? 

1) Una profunda vivencia de la propia identidad. Dentro de 
la relación entre los medios y la identidad interesa recalcar tres as- 
pectos: 

a) La identidad como punto de partida. (Nos referimos a la 
identidad cristiana y también a la identidad del propio carisma, cuan- 
do se dé.) No debe hacerse ningún planteamiento de los medios que 
no parta de la identidad. La explicación es obvia: si la espiritualidad 
parte de la identidad propia, los medios, que son para la espirituali- 
dad, deberán inspirarse en la misma identidad; no pueden tener otra 
fuente de inspiración. 

b) La necesidad de una vivencia teologal de la identidad. Los 
medios se aceptan cuando hay una vivencia teologal profunda. Difí- 
cilmente se utilizan los medios en una vida lánguida y sin vivacidad. 
Sin una vivencia profunda de la propia identidad no se entienden 
unos medios que expresen lo que se lleva dentro, ni tampoco se en- 
tienden los medios que colaboren con la llamada que tiene la per- 
sona. 

Si apelamos a la experiencia de la vida, aparece el dato de la 
persona que, sin una profunda vivencia de la propia identidad, fácil- 
mente se vuelve contra los medios. 

c) La peculiaridad que supone el hecho de que los medios par- 
tan de la identidad. Esta postura es totalmente contraria a la tenden- 
cia de querer primar los medios, valorándolos en sí mismos, para 
asegurar un tipo de espiritualidad y, a su vez, un tipo de identidad. 
Los medios no preceden a la identidad; se derivan de ella. 

2) La necesidad de un proyecto antropológico. Es un presu- 
puesto radical. Para hablar de los medios es necesario partir de un 
proyecto de persona al que se quiere servir. Y no resulta fácil confi- 
gurar el proyecto de persona desde la identidad cristiana, el contexto 
ambiental y la situación psicológica; pero es necesario conseguirlo y 
mantenerse fiel a él. 

Contar con el proyecto no significa una fijación de medios, sino 
todo lo contrario: al vivirlo en un proceso, la aplicación de los me- 
dios debe hacerse de forma diversificada según sea la situación que 
se viva. 

3) El ejercicio habitual del discernimiento. Es impensable 
una utilización eficaz de los medios sin aplicarlos a la situación con- 
creta de las personas, en la que hoy entran de forma intensa las exi- 
gencias de la psicología y las variantes socio-culturales. Sobre este 
complejo debe ejercerse el discernimiento para aplicar eficazmente 
los medios y asegurar su sentido. 
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4) Lo grato en el uso de los medios. No puede prescindirse 
del carácter fruitivo y gratificante de la vida. Los medios que se 
practican, aunque en ocasiones resulten costosos, deben experimen- 
tarse gratificantes. Y la garantía está en que se practican en razón de 
unos objetivos que se desean y se aman. 

5) Un carácter comunitario de los medios. Este punto va co- 
brando actualmente un relieve especial; y no es de extrañar que los 
medios comunitarios lleguen a tener mayor aceptación que los me- 
dios de tipo individual. Se aprecia en la actualidad una sensibilidad 
que sintoniza con algunos de los valores de los medios comunitarios: 
hacen a la persona salir de sí misma; tienen un tipo de confrontación 
que se acepta; ayudan a vivir en la gratuidad de los hermanos; hacen 
presente la dimensión comunitaria de la vida, de la vocación y de la 
misión; enseñan a «dejarse llevar» por los hermanos. 


b) La metodología en la configuración de los medios 


No entramos en el estudio de cada uno de los medios, que deberá 
hacerse en la situación concreta de las personas y de los grupos; 
pero, en cambio, indicamos una metodología a seguir en la configu- 
ración de cada uno de ellos. 

1) Tenemos este principio como punto de referencia: no puede 
darse una desconexión entre el análisis de la situación concreta de la 
persona o del grupo y la configuración y presentación de los medios. 
Es el pensamiento que está en el trasfondo de lo que venimos di- 
ciendo. 

El paso siguiente busca la aplicación. Es imprescindible que cada 
medio responda a las expectativas reales que tiene la persona o el 
grupo, y que le surgen desde su identidad, desde su contexto socio- 
cultural y desde su momento bio-psíquico. Pero no basta la finalidad 
de los medios, es también imprescindible que la persona perciba que 
los medios que adopta responden a sus expectativas. 

La consecuencia es: la fuerza que el medio puede tener en la 
persona que lo acepta no va a depender del subrayado que queramos 
marcarle desde fuera, sino de la conexión que el medio concreto 
tenga con las distintas expectativas. 

2) A modo de ejemplo presentamos este medio concreto: los 
encuentros de los sacerdotes (sean no-religiosos y religiosos) entre sí 
y con el Obispo. ¿A qué expectativas responde? 

a) Responde a la necesidad de potenciar la pertenencia de los 
sacerdotes no-religiosos y religiosos al Presbiterio diocesano. Es ca- 
da vez más urgente la comunión de todo presbítero con el Presbiterio 
y con el Obispo de la Iglesia local. 
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b) Responde a la naturaleza del ministerio sacerdotal, que es 
compartido Se necesitan gestos que lo hagan patente 

c) Responde a la necesidad de trascender las distintas posicio- 
nes de pastoral que se dan valorando la co-misión, que debe hacerse 
especialmente visible 

d) Responde a la necesidad que todo presbítero tiene del reco- 
nocimiento psico-social por parte del colectivo de los sacerdotes No 
basta el reconocimiento de los fieles o de un grupo de fieles; es 
necesario el reconocimiento del propio Presbiterio El carisma del 
religioso sacerdote debe ser valorado de forma palpable en los en- 
cuentros con los demás sacerdotes 

e) Responde a la 1elacionalidad propia de todo presbítero Es 
dificil de comprender que un sacerdote no tenga la relacion común 
con los co-presbiteros que suponen los encuentros establecidos 

1) Responde a la necesidad que nuestra sociedad tiene de signos 
de comunión El pretendido testimonio individual o de grupo, cerra- 
do a los demás presbiteros, aparece como un contratestimonio ecle- 
sial 

Es obvio el resultado la fuerza del medio propuesto dependerá 
de las expectativas que tenga quien reciba la invitación Quien mas 
viva la relacionalidad del ministerio sacerdotal, más fácilmente verá 
sentido a los encuentros entre los sacerdotes 

Pensamos que con estas páginas hemos cubierto el objetivo que 
nos habíamos marcado. fundamentar el sentido de la ascesis y justi- 
ficar el empleo de los medios en la vida espiritual Entre las distintas 
opciones que había para este estudio, hemos elegido la que conside- 
ramos más fundamental, la de preparar la acogida de la ascesis y de 
los medios desmontando los prejuicios que se dan y descubriendo la 
necesidad tanto de la ascesis como de los medios. 

No hemos entrado en el estudio de cada uno de los medios por- 
que su presentación, si queremos ser coherentes con lo que hemos 
expuesto, requiere la descripcion de la situación concreta para la que 
el medio se propone No es posible estudiar un medio m tampoco 
hacer una enumeración de medios que sean directamente aplicables 
a una situación sin conocer el destinatario concreto, es decir, la per- 
sona o el grupo, en el momento de su proceso humano y cristiano y 
dentro de su contexto socio-cultural propio 

Conviene subrayar que la valoración de los medios no está en 
que sean los de siempre o que tengan alguna originalidad, sino en su 
relación con los valores a conseguir Cuando se descubre el sentido 
de los medios en orden a conseguir los valores que se apetecen, esta 
asegurada su aceptacion 
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